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PRÉFACE. 


J'exposerai  brièvement  l'objet  et  le  plan  de  ce  travail. 
J'ai  pris  à  tâche  de  présenter  le  tableau  d'une  phase  im- 
portante de  la  philosophie  de  l'Inde  d'après  les  documents 
les  plus  caractéristiques  et  les  plus  sincères,  — je  veux  dire 
les  plus  spécialement  consacrés  à  la  spéculation  pure  et  les 
plus  dégagés  à  l'origine  de  toute  préoccupation  de  système. 
Les  Upanishads  anciennes,  en  effet,  sans  marquer  précisé- 
ment le  début  des  conceptions  philosophiques  dans  l'Inde, 
car  les  hymnes   védiques   et  les  Brâhmanas  les  avaient 
devancées  sur  ce  domaine,  nous  présentent  les  théories 
des  premières  écoles  de  l'Inde  sur  la  nature  des  choses, 
sur  la  cause  première,  sur  le  but  de  l'existence  tempo- 
relle, etc.,  à  une  époque  d'originalité  et  d'évolution  anté- 
rieure à  la  systématisation  détinitive  formulée  dans  les 
sûtras  philosophiques.  Je  ne  me  suis  pourtant  pas  arrêté 
à  la  limite  tracée  par  cette  date  importante  dans  l'histoire 
de  la  philosophie  indienne.  D'abord,  elle  est  assez  difficile 
à  fixer,  non-seulement  d'une  manière  absolue,  mais  même 
dans  une  chronologie  purement  relative,    par  rapport  à 
celle  des  différentes  Upanishads  ;  en  second  lieu,  je  ne  crois 
pas,  en  dépit  du  partage  et  de  la  fixation  des  systèmes  à 
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une  époque  certainement  antérieure  à  celle  où  furent  rédi- 
gées plusieurs  Upanishads  importantes,  que  la  tradition 
philosophique  conservée  et  développée  par  celles-ci  se  soit 
identifiée  dès  lors  à  l'un  de  ces  systèmes,  —  auvédantisme, 
par  exemple,  comme  on  est  généralement  porté  à  le  croire. 
La  doctrine  proprement  dite  des  Upanishads  n'a  guère  été 
rattachée  d'une  manière  définitive,  et  non  sans  moyens 
artificiels,  au  système  védantique  que  par  Çaiikara,  c'est- 
à-dire  à  une  époque  oîi  la  sève  propre  en  était  complètement 
épuisée.  Mais  jusque-là  elle  est  restée  plus  ou  moins  indé- 
pendante du  vedânta  ainsi  que  de  toutes  les  autres  théories 
formulées  depuis  longtemps  en  sûtras.  Il  m'a  donc  paru 
nécessaire,  non-seulement  afin  de  préciser  la  doctrine  par 
des  textes  plus  nombreux  et  présentant  des  spéculations 
plus  réfléchies,  mais  encore  pour  en  suivre  toute  l'évolu- 
tion originale,  d'utiliser  des  Upanishads  très-postérieures  à 
la  systématisation  des  théories  orthodoxes. 

Détermination  faite  du  cycle  philosophique  dont  j'avais 
en  vue  l'exposé  et  des  documents  principaux  auxquels  je 
devais  avoir  recours,  il  me  restait  à  choisir  la  mode  d'ex- 
position qui  convenait  le  mieux  à  mon  sujet  et  à  adopter  la 
division  la  plus  naturelle  et  la  plus  claire. 

Pour  atteindre  le  premier  de  ces  deux  objets,  j'avais  le 
choix  entre  plusieurs  méthodes.  Je  pouvais  me  borner  à 
donner  la  traduction  des  principales  Upanishads  en  les  ran- 
geant, autant  que  faire  se  peut,  dans  l'ordre  historique  ou 
chronologique;  ou  bien,  à  analyser  simplement  ces  ouvrages 
sans  en  rapporter  le  texte  et  sans  en  suivre  la  pensée  sous 
ses  aspects  multiples,  sinueux  et  parfois  contradictoires. 
Mais,  sous  la  première  forme,  mon  travail  n'aurait  rien  eu 
de  particulièrement  original  et  utile  :  toutes  les  Upanishads 
que  je  me  proposais  de  mettre  à  contribution  ont  été  tra- 
duites et  commentées  dans  les  principales  langues  de  l'Eu- 
rope par  des  savants  autorisés,  et  le  fruit  des  œuvres  de  ce 
genre  est  depuis  longtemps  déjà  à  la  portée  du  public. 
D'ailleurs,  si,  comme  il  semble,  les  traductions  des  Upa- 
nishads n'ont  pas  été   utilisées  jusqu'à  présent    dans  la 
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mesure  de  rimportance  de  ces  ouvrages;  si,  à  part  de 
rares  exceptions,  on  n'en  a  pas  tiré  parti  pour  l'étude  des 
origines  de  la  philosophie  et  de  la  relation  mutuelle  des 
systèmes  primitifs,  la  cause  en  est,  à  mon  avis,  dans  les 
difficultés  considérables  que  les  meilleures  traductions 
laissent  subsister,  et  qui  sont  inhérentes  au  style  et  au  mode 
de  composition  des  originaux.  Dans  les  Upanishads,  en 
effet,  l'absence  de  méthode  est  complète,  les  digressions 
abondent,  l'enchaînement  et  le  but  précis  des  exposés 
théoriques  ne  sont  que  difficilement  entrevus  et  le  dé- 
brouillement  complet  du  système  exige  des  recherches  et 
des  études  dont  les  traductions  ne  fournissent  que  les  élé- 
ments à  l'état  brut. 

Un  exposé  trop  sec  et  trop  abstrait  aurait  eu,  de  son 
côté,  de  nombreux  désavantages  :  il  aurait  exclu  l'intérêt 
qui  s'attache  aux  modes  originaux  d'expression  et  d'expo- 
sition de  la  pensée  ;  il  n'eût  guère  permis  de  marquer 
par  des  traits  caractéristiques  les  différences  résul- 
tant des  points  de  vue  divers  auxquels  se  sont  placés 
les  initiateurs  de  la  doctrine,  ni  d'indiquer  d'une  manière 
bien  précise  l'évolution  historique  des  idées  ;  il  aurait 
enlevé,  en  un  mot,  à  l'exposé  de  la  doctrine  son  principal 
attrait  et  sa  principale  utilité. 

J'ai  jugé  à  propos  d'adopter  un  moyen  terme  entre  ces 
deux  méthodes  également  insuffisantes ,  quoique  à  des 
points  de  vue  divers,  et,  m'inspirant  de  l'exemple  que 
m'offrait  M.  INIuir  dans  son  riche  et  substantiel  recueil 
des  Sanskrit  Texts,  j'ai  procédé  par  des  citations  des 
textes  originaux  réparties  entre  les  thèmes  principaux 
de  la  spéculation  philosophique  et  rangées  dans  l'ordre 
chronologique  sous  chacun  de  ces  points  de  vue  de  doc- 
trine. J'ai  multiplié  ces  citations  autant  qu'il  m'a  paru  né- 
cessaire pour  présenter  sous  toutes  leurs  faces  et  éclaircir 
aussi  complètement  que  possible  les  sujets  principaux,  et  je 
les  ai  reliées  entre  elles  par  des  transitions  et  des  explica- 
tions destinées  à  signaler  les  rapports  qui  les  unissent  et  à 
résoudre  les  difficultés  qu'elles  soulèvent. 


En  ce  qui  regarde  la  division  des  matières,  j'ai  suivi  un 
ordre  qui  m'a  paru  indiqué  par  la  nature  même  du  sujet  et 
conforme  aux  conditions  d'un  exposé  complet  et  lucide. 
Une  introduction  était  nécessaire.  J'avais,  avant  tout,  à 
indiquer  au  lecteur  la  nature  précise  des  ouvrages  classés 
sous  le  titre  d'Upanishads;  je  devais  lui  en  exposer  la  no- 
menclature et  surtout  lui  soumettre  l'ordre  chronologique 
dans  lequel  on  paraît  autorisé  à  les  ranger  —  point  d'autant 
plus  important  qu'il  fournit  le  principe  de  l'ordre  des  ma- 
tières au  cours  de  chaque  paragraphe  de  l'exposé  doctrinal.  Il 
n'était  pas  inutile  enfin  de  rappeler  les  travaux  principaux 
dont  les  Upanishads  ont  été  l'objet  tant  dans  l'Inde  même 
qu'en  Europe,  et  de  fournir  une  bibliographie  complète 
pour  toutes  celles  qui  ont  été  mises  à  contribution  dans 
cette  étude. 

Je  n'ai  pas  cru  non  plus  qu'il  fût  hors  de  propos,  avant  de 
passer  à  l'examen  même  de  la  doctrine,  de  consacrer  un 
chapitre  préliminaire  à  l'étude  de  certains  faits  se  rattachant 
directement  à  l'origine  de  la  philosophie  des  Upanishads, 
comme  la  modification  de  l'idée  du  sacrifice,  le  rôle  des 
kshatriyas  relativement  à  la  propagation  initiale  de  la  doc- 
trine et  l'opposition  de  la  science  par  excellence,  ou  de  la 
science  ontologique  ou  théosophique,  à  la  science  védique 
ou  traditionnelle. 

Pour  la  doctrine  elle-même,  j'avais  à  considérer  les 
grandes  divisions  qu'elle  comporte  naturellement  pour  en 
faire  l'application  à  mon  exposé.  Or,  la  philosophie  de 
ïâtman  embrasse  trois  ordres  principaux  de  considéra- 
tions : 

1"  La  nature  de  l'être  réel  réunissant  en  soi  les  conditions 
opposées,  telles  que  le  sujet  et  l'objet,  l'intelligence  et  la 
matière,  l'absolu  et  le  relatif,  etc.,  dont  la  distinction  appa- 
rente donne  naissance  au  monde  matériel  et  aux  phéno- 
mènes divers  dont  il  est  le  théâtre  ; 

2°  L'univers  sensible  ou  la  forme  apparente,  illusoire 
même,  de  l'être,  divisé  en  sujet  et  objet,  etc.  ; 

ir  l^a  délivrance  ou  la  notion  de  l'être  véritable,  grâce  à 
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laquelle  chaque  homme  peut  détruire  pour  son  propre 
compte  les  apparences  sensibles  de  l'univers  en  réunissant 
mentalement  les  idées  de  sujet  et  d'objet,  etc.,  et  en  fondant 
ainsi  son  individualité  temporelle  dans  l'universalité  de  l'être 
infini  et  éternel. 

Conformément  à  cette  division  naturelle  de  la  doctrine, 
le  premier  chapitre  de  ce  travail  traite  de  Vâtman  ou  de 
l'être  absolu  ;  le  second,  qui  se  subdivise  ainsi  que  le  sui- 
vant en  plusieurs  paragraphes,  expose  les  théories  relatives 
à  l'origine  du  monde  matériel,  et  à  la  nature  et  aux  fonctions 
des  parties  qui  le  composent,  c'est-à-dire  aux  modes  géné- 
raux de  l'être  distingué  en  sujet  et  objet,  etc.;  le  troisième 
et  dernier  chapitre  a  pour  objet  la  délivrance  et  les  moyens 
qui  la  procurent. 

L'exécution  de  ce  plan  nécessitait  l'examen  méthodique 
des  principales  idées  développées  dans  les  Upanishads,  et 
justifie  la  qualification  de  systématique  que  j'ai  donnée  à 
cet  exposé. 

J'ajouterai  encore  quelques  mots  pour  rendre  compte 
du  choix  des  Upanishads  auxquelles  j'ai  eu  exclusivement 
recours. 

De  l'avis  de  Colebrooke  et  de  la  plupart  des  savants  qui 
ont  eu  à  s'occuper  de  ce  sujet,  ces  Upanishads  sont  de 
beaucoup  les  plus  importantes  par  les  matières  dont  elles 
traitent  ^  ;  à  part  deux  ou  trois,  la  Çvetâçvatara  Up.  laMaitri 
Up.  et  peut-être  la  Mâncjiikya  Up.,  elles  sont  aussi  incon- 
testablement les  plus  anciennes.  Toutes  les  autres  sont  de 
très-peu  d'importance  au  point  de  vue  de  la  doctrine  qu'elles 
ne  présentent  sous  aucun  jour  nouveau,  ou  ont  été  rédigées 
à  une  époque  si  tardive  que  je  n'avais  rien  d'utile  à  y  puiser 
pour  l'objet  spécial  que  j'avaisen  vue.  Dès  l'instant  d'ailleurs 
que  je  m'astreignais  à  n'user  que  des  textes  originaux,  j'au- 
rais rencontré  des  obstacles  matériels  presque  insurmon- 
tables à  vouloir  tirer  parti   de  toutes   les  Upanishads  de 


1.  La  même  opinion  régnait  clans  l'Indo,  à  en  jugerpar  la  multiplicité 
relative  des  manuscrits  de  ces  Upanishads. 
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l'Atliarva  Veda,  car  la  plupart  n'existent  qu'en  manuscrit 
dans  l'Inde,  et  quelques-unes  seulement  se  trouvent  dans 
les  bibliothèques  de  ÏEast  India  Hoiise,  de  Berlin  et  de 
Saint-Pétersbourg.  Mais,  je  le  répète,  le  contenu  même  de 
ces  ouvrages,  autant  qu'on  en  peut  juger  par  les  analyses 
de  M.  Weber,  les  place  en  dehors  du  cadre  de  mon  travail. 
Les  Upanishads  que  j'ai  eues  à  ma  disposition  sont,  à  mon 
avis,  les  seules  qui  pouvaient  m'ètre  utiles;  et,  si  je  suis 
resté  trop  loin  du  but  que  je  m'étais  fixé,  mon  insuffisance 
en  aura  été  cause  plutôt  que  le  défaut  de  matériaux 
indispensables. 


INTRODUCTION. 

§1. 

Notions  générales  sur  les  TJpanishads. 

Ànanda  Giri,  interprétant  un  passage  du  préambule  du  com- 
mentaire de  Çankara  sur  la  Brhad-âramjaka-Up.  ^  rend 
compte  en  ces  termes  de  l'étymologie  qu'indique  le  docteur  ve- 
dantin  pour  le  mot  upanishad  : 

Katham  tasyâs  tac  chahdavâcyatve  'py  etâvân  art  ho 
lahhyate  tatrâha,  upanipitrvasyeti,  asyàrthah,  shadl  viça- 
ranagatyavasâdaneshv  iti  smaryate,  sader  dhâtor  upa- 
nipûrvasya  kvibantasya  sahetiisamsàranivarttalmhrahma- 
mdyârthatvâd  upanishacchahdavâcyâ  sa  hhavaty  uktapha- 

lavatî,  upaçabdo  hi  sûmîpyam  âha,  niçahdaç  ca  niç- 

cayârthas  tasmâd  aikàtmyam  niçcitani,  tadvidyà  sahetum 
sanisârarfb  sâdayatîti  upanishad  ucyate. 

«  Comment,  même  si  cette  science  est  désignée  par  ce  mot  (upa- 
nishad) peut-on  arriver  à  ce  sens  (que  la  science  de  Bralmia  dé- 
truit la  transmigration)  ?  L'auteur  (Çankara)  le  dit  en  ces  termes  : 
«  précédé  des  (préfixes)  upani,  etc.  »  La  racine  sad  s'emploie 
dit  la  symii  dans  le  sens  de  «  se  rompre,  aller,  opprimer.  »  Cette 
racine  précédée  des  préfixes  upa  +  ni  et  suivie  du  suffixe  kvip^, 
désignant  la  science  de  Bralima  comme  faisant  cesser  la  transmi- 


1.  Voici  le  texte  de  ce  passage  : 

Seyam  hrahmavidijopanishacchabdavôajn  fnfparânnm  salieloh  samsnrasijâ- 
tijaniâva&âdandl,  upanipûrvasija  sades  iadarlliaivdt  (àdaiifit/dd  granl/io'pij 
upanishad  ucijate. 

«  La  science  de  Brahma  est  appelée  upanishad,  parce  qu'elle  drlruit 
complètement,  pour  ceux  qui  en  font  leur  principal  objet,  la  transmi- 
gration et  ses  causes;  la  racine  sad  prccôdéo  dos  jjréOxos  upa  et  ni  a  en 
offot  co  sens.  Un  livre  dont  cette  science  forme  l'objet  s'appelle  aussi 
Upanishad.  » 

2.  Le  suflixo  hcip,  c.-à-d.  v,  est  remplacé  par  un  lopu,  c.-;\-d.  supprimé. 
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gration  et  sa  cause,  cette  science  désignée  par  le  mot  upanishad 
a  bien  les  fruits  qui  lui  ont  été  attribués.  Le  préfixe  upa  exprime 

en  effet  la  proximité  (la  réunion)   iVz  implique  le  sens  de 

certitude.  Il  signifie  donc  ici  que  l'unité  de  Tâme  individuelle  et 
de  l'àme  universelle  est  certaine.  La  science  de  cette  unité  détruit 
(racine  sad)  la  transmigration  et  sa  cause.  C'est  dans  ce  sens 
qu'elle  est  appelée  Upanishad.  » 

Cette  étymologie,  qui  suppose  une  notion  claire  des  conclu- 
sions védantiques  à  l'époque  où  le  mot  upanishad  commença  de 
servir  à  désigner  les  thèmes  théosophiques  ainsi  que  les  ouvrages 
destinés  à  les  exposer,  n'est  qu'un  simple  jeu  grammatical.  Ce 
mot  ne  pouvait  avoir,  et  n'avait  pas,  comme  nous  le  démon- 
trerons tout-à-l' heure,  dès  la  période  des  Brâhmanas,  le  sens 
tout  spécial  que  lui  attribuent  les  commentateurs. 

Dans  un  autre  passage  de  son  commentaire  sur  la  Br.  âr.  TJp. 
Cankara  semble  proposer  une  autre  étymologie  pour  le  mot  Mj9a- 
nishad.  Il  désigne  en  ces  termes  les  ouvrages  appelés  Upanis- 
hads. 

Upanishadah  irnyam  ity  etad  upâsîtetyâdyâh. 

«  Les  Upanishads  sont  (des  ouvrages)  commençant  par  (la  for- 
mule) «  qu'on  adore  {upâsîta)  ce  qui  est  cher*.  » 

Il  paraît  évident  que  le  commentateur  a  cru  reconnaître  un 
rapport  entre  la  répétition  fréquente  du  mot  upâsîta  dans  les 
Upanishads  et  le  titre  même  de  ces  ouvrages,  de  même  que  cer- 
tains -savants  modernes  pensent  que  le  titre  des  Vedas  vient 
de  la  formule  Yo  evam  veda  si  fréquente  dans  les  Brâhmanas. 

Il  est  inutile  d'insister  longuement  pour  démontrer  l'irapossi- 
bilité  grammaticale  de  la  dérivation  du  mot  Upanishad  de  upa 
'+  V  as. 

Selon  toute  apparence  la  véritable  étymologie  est  bien  upa  + 
ni  +  y  sad,  mais  dans  un  sens  bien  différent  de  celui  qu'in- 
diquent les  commentateurs. 

Upa-ni-sad  signifie  au  sens  propre  *  s'approcher  de 
quelque  chose  avec  intention  de  se  l'approprier  »  et  upa 
+  sad,  «  s'approcher  de  quelqu'un;  »  plus  tard,  ce  dernier 
verbe  a  pris  le  sens  spécial  de  «  s'approcher  d'un  maître 
spirituel  ou  d'un  précepteur  pour  recevoir  de  lui  l'instruction 
sacrée.  »  Cet  emploi  (Xupa-sad  est  fréquent  dans  les  Upanis- 


1.  Cotte  formnlo  n'est  générale  que  pour  le  mot  upnnîla;  les  autres 
termes  se  modilient  selon  le  cas,  ainsi  que  nous  le  verrons  par  les 
passages  cités  dans  ce  travail  où  cette  i'urmule  se  rencontre. 
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hads.  Je  me  bornerai  à  en  citer  l'exemple  suivant,  Chândogya 
Up.l.  1.  1. 

Adhîhi  hhagava  iti  hopasasâda  sanatkumâramnâradah. 

«  Nàrada  s'approcha  de  Sanatkumàra  et  lui  dit  :  «  Vénérable, 
instruis-moi.  » 

Upanishad  procède  du  sens  combiné  de  upa  +  ni  +  sad.  et  de 
upa  +  sad  et  signifie  donc  au  sens  propre,  comme  le  dit  très-bien 
le  Dict.  de  Saint-Pétersbourg,  «  l'action  de  s'asseoir  aux  pieds 
d'un  autre  pour  recevoir  dans  cette  posture  des  communications 
confidentielles.  »  De  là  à  leçon,  leçon  secrète,  rahasyam  ^  la 
transition  est  des  plus  simples.  C'est  en  ce  sens  que  le  mot 
upanishad  est  employé  dans  les  Bràhmanas  ^  et  les  anciennes 
Upanishads  elles-mêmes,  dans  la  Chând.  Up.  8.  8.  5,  par 
exemple,  où  les  règles  de  conduite  suivies  par  les  Asuras  sont 
appelées  leur  Upanishad  et  surtout  dans  le  passage  suivant  de 
la  Kena  Up.  32. 

Upanishadam  bho  brûhUy  uktâ  ta  upanishad  brâhmîtn 
vâca  ta  upanishadam  ahrûmeti. 

«  Tu  nous  as  dit  :  «  Récite  une  Upanishad.  »  Une  Upanishad 
t'a  été  récitée.  Nous  t'avons  récité  l' Upanishad  de  Brahma.  » 

Un  passage  du  MahâbhârataY ,  1614  citéparM.  MuirA^an^^. 
texts,  tome  4,  mentionne,  à  côté  des  Upanishads,  des  ouvrages 
appelés  Nishads,  ce  qui  éveillerait  l'idée  d'une  relation  entre 
les  uns  et  les  autres,  du  genre  de  celle  qui  existe  entre  les  Purâ- 
nas  et  les  Upapurânas.  Mais  comme  on  ne  connaît  d'ailleurs 
jusqu'ici  aucune  partie  de  la  littérature  sanskrite  qui  porte  le 
nom  de  Nishad,  M.  Muir  conjecture  judicieusement  qu'il  s'agit 
d'une  catégorie  imaginaire  suggérée  par  la  fausse  analogie  que 
je  viens  d'indiquer.  Cette  explication  est  d'autant  plus  vraisem- 
blable que  les  ouvrages  sanskrits  pullulent  de  classifications 
fantaisistes  où  figurent  des  termes  dont  l'origine  est  analogue 
à  celle  que  M.  Muir  suppose  pour  nishad. 

Comme  nous  le  verrons  plus  loin,  les  Upanishads  anciennes 
font  partie  intégrante  des  Bràhmanas  dont  elles  ne  différent  ni 
pour  la  forme,  ni  pour  le  style  ni  même  complètement  pour  les 
idées,  car  plusieurs  morceaux  des  Bràhmanas  sembleraient  mieux 
à  leur  place  dans  les  Upanishads  et  réciproquement.  On  ne  sau- 
rait guère  les  définir  contradictoiremeut  qu'en  disant  que  les 
Bràhmanas  sont  plus  spécialement  liturgiques  et  les  Upanishads 

1.  Secretum  tegendiim,  traduit  Anquetil  d'après  la  version  persane. 

2.  Voir  les  passages  du  Çulapatha  Brdhmana,  cités  par  le  Dict.  de  St-P. 
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plus  spécialement  théosophiques,  ou  mieux  ontologiques,  leur 
objet  principal  étant  la  science  de  l'être. 

Du  reste,  Çarikara  lui-même  (Introd.  du  com.  sur  la  Br.  âr 
Up.)  nous  indique  d'une  façon  précise  le  but,  sinon  le  caractère, 
des  Bràhmanas  et  des  Upanishads  et  je  ne  saurais  mieux  faire 
que  de  rapporter  ses  propres  expressions. 

Sarvathâpy  asty  âtmâ  clehântarasambandhity  evampra- 
tipattur  dehântaragateshtâMishtaprâptiparihâropâyaviçes- 
hàrthinas  tadviçeshajnâpanâya  karmakândam  samàrab- 
dham. 

«  La  partie  (des  Védas)  relative  au  sacrifice  (les  Bràh- 
manas) est  spécialement  destinée  à  enseigner  à  celui  qui  pense 
que  l'a^wian  reste  nécessairement  uni  à  des  corps  successifs,  le 
moyen  spécial  dont  il  a  besoin  pour  obtenir  ce  qu'il  désire  et 
éviter  ce  qu'il  redoute  dans  les  existences  successives.  » 

Et  plus  loin  : 

Sa  esha  bîjânkurâv  wâmdyâkrtah  samsara  âtmani 
kriyâkârakaphalâdhyâropalakshand'  nadir  ananto  'nartha 
ity  etasmâd  mraMasyàvidydnivrttaye  tadviparîtabrahma- 
mdyâpratipattyarthopanishad  ârahhyate. 

«  L'Upanishad  est  entreprise  pour  faire  cesser  l'ignorance  de 
celui  qui  renonce  au  monde  en  se  disant  :  «  la  transmigration 
qui  est  produite  par  l'ignorance,  comme  la  semence  et  la  plante 
(se  produisent  mutuellement)  a  pour  caractère  essentiel  la  fausse 
attribution  à  l'àme  des  fruits  qui  n'appartiennent  qu'à  l'agent  de 
l'action  ;  elle  est  sans  commencement,  sans  terme,  et  sans  avan- 
tage »  —  et  elle  a  pour  but  de  produire  la  science  de  Brahma 
qui  est  le  contraire  de  cela  (l'ignorance  et  ses  effets).  » 

Nous  résumerons  ces  données  dans  un  langage  moins  scolas- 
tique  et  plus  conforme  à  nos  idées  en  disant  que  les  Bràhmanas 
ayant  en  vue  l'avenir  temporel  de  l'homme,  les  Upanishads 
n'ont  souci  que  de  ses  intérêts  spirituels,  c'est-à-dire  de  son  repos 
éternel  au  sein  de  l'être  absolu  ou  de  sa  délivrance  par  le  moyen 
de  la  notion  de  Brahma,  ou  de  la  science  véritable.  Cette  défini- 
tion s'applique  à  tous  les  ouvrages  connus  sous  le  titre  d'Upa- 
nishads  et  surtout,  comme  nous  le  verrons,  à  celles  dont  nous 
avons  fait  usage  ici. 

Je  dois  ajouter  que,  les  Upanishads  étant  considérées  comme 
faisant  partie  intégrante  de  la  Çruti  ou  de  la  science  révélée, 
nous  n'en  connaissons  pas  les  auteurs  et  que  toute  tentative  pour 
combler  cette  lacune  préméditée  risquerait  d'être  vaine  en  l'ab- 
sence de  documents  propres  à  fournir  des  lumières  à  cet  égard. 
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§  II. 

Nomenclature  des  Upanishads. 

Comme  toutes  les  questions  relatives  à  la  bibliographie  sans- 
krite,  la  nomenclature  des  ouvrages  connus  sous  le  titre  géné- 
rique d'Upanishads  est  semée  de  lacunes  qui  ne  seront  peut-être 
jamais  entièrement  comblées  et  remplie  d'incertitudes  qui  ne  se 
dissipent  qu'à  la  longue  et  péniblement.  A  l'époque  ou  M.  Weber 
publia  dans  les  Indische  Studie^i  (1850)  son  Analyse  des 
Upanishads  traduites  par  Anquetil  Duperron,  on  ne  con- 
naissait en  Europe  que  le  titre  de  95  Upanishads  ^  ;  soit  50  con- 
tenues dans  la  traduction  d' Anquetil  et  les  autres  indiquées  par 
Colebrooke  dans  ses  Miscell.  Essays  ou  existant  en  manuscrits 
avec  la  plupart  des  originaux  de  celles  d' Anquetil  dans  les  diffé- 
rentes bibliothèques  d'Europe.  Ce  catalogue  s'est  enrichi  consi- 
dérablement peu  de  temps  après  par  la  publication  dans  le  même 
recueil  des  Indische  Stud.,  vol.  III,  p.  324  etseqq.  d'un  docu- 
ment emprunté  par  M.  Weber  au  Journal  de  la  Société  Asia- 
tique du  Bengale,  année  1851,  p.  607  et  seqq.  Selon  ce 
document,  qui  n'est  autre  qu'un  passage  de  la  Muktikâ  Up. 
communiqué  par  M.  EUiot,  les  21  çâkhâs  du  rgveda,  les  109 
du  Yajurveda,  les  1000  du  Sâmaveda  et  les  50  de  VAthar- 
vaveda  ont  chacune  leur  Upanishad,  ce  qui  en  porte  le  nombre 
total  à  1180.  Mais  il  n'en  est  que  108,  dont  suit  la  nomenclature, 
qui  doivent  être  étudiées.  Il  est  extrêmement  probable  que  ce 
chiffre  de  1180  Upanishads  est  de  pure  fantaisie  ou  repose  sur 
des  données  peu  sérieuses  ;  mais  il  n'en  est  pas  de  même  des  108 
dont  les  titres  sont  indiqués.  Bon  nombre  d'entre  elles,  en  effet, 
font  partie  de  celles  dont  le  texte  est  connu  et  a  été  publié  ;  il  y 
a  donc  tout  lieu  de  croire,  qu'au  moins  à  l'égard  de  l'existence 
réelle  et  du  titre  de  ces  Upanishads,  nous  avons  affaire  à  des 
données  exactes  ;  tout  en  remarquant  cependant  que  parfois  dans 
la  liste  de  la  Muktikâ  Up.  les  différentes  parties  de  certaines 
Upanishads  comprises  ailleurs  sous  un  titre  unique  sont  consi- 
dérées comme  autant  d'Upanishads  distinctes. 

Remarquons  en  outre  que  la  désignation  des  Védas  auxquels 
se  rapportent  les  Upanishads  dont  la  Muktikâ  Up.  établit  la 
nomenclature  est  des  plus  hasardées.  Je  la  fais  figurer  néanmoins 
dans  le  tableau  ci-dessous,  mais  en  avertissant  le  lecteur  qu'elle 
ne  mérite  pas  la  moindre  confiance. 

1.  Dans  uno  note  de  son  Histoire  de  la  Littérature  sanskrite,  M.  Wcbcr 
rectifie  ce  clùtn-e  qu'il  restreint  à  93. 
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Ce  tableau,  que  j'ai  dressé  d'après  les  données  recueillies  par 
M.  Weber  dans  les  trois  premiers  volumes  des  Indische  Studien 
et  son  Hist.  de  la  Litt.  sanskrite,  comprend  la  liste  par  ordre 
alphabétique  des  Upanishads  connues  à  l'époque  où  les  travaux 
en  question  ont  été  achevés,  c'est-à-dire  de  1850  à  1855.  Je  ne 
crois  pas  que  la  liste  s'en  soit  enrichie  depuis;  du  moins  les 
recherches  que  j'ai  faites  à  ce  sujet  ne  m'ont  révélé  aucune  indi- 
cation nouvelle  ^  A  côté  delà  colonne  qui  contient  la  désignation 


1.  Depuis  que  ces  lignes  ont  été  écrites  il  a  paru  divers  catalogues  de 
manuscrits  sanskrits  existant  dans  l'Inde,  rédigés  par  les  ordres  du 
gouvernement  anglais.  J'y  ai  relevé  les  titres  des  Upanishads  suivantes, 
qui  étaient  restées  inconnues  jusqu'ici  en  Europe.  Il  est  bon  cepen- 
dant de  faire  observer  que  quelques-unes  doivent  faire  double  emploi 
avec  celles  qui  figurent  au  tableau  qui  termine  ce  paragraphe  : 
Bans  les  manuscrits  du  Bengale  : 
Frakîniamantra  Up. 

Dans  les  manuscrits  du  Kachmir  : 
Bàla  Up. 

Çishya. 

Ganeça. 

Mahàçàrîra. 

Mantra. 

Maruta. 

MrtyulâJigula  =  amrat  lankoul  (Anq.). 

Ketra. 

Tattva. 

Dans  les  manuscrits  du  Gujarât  : 
Akhilasamhità  Up. 
Alla. 

âtmàrraya. 
âtmashan-ia. 
Bilva. 

Brahmatlhvaja. 
Brahmavallî. 
Çikshâdhyâna. 
Citi. 

Ganapatit;"i]ianî. 
Ganapatyatharvaçîrslia. 
Herambà. 
Kâla. 
Kâli. 
Kàlikà. 

Kovalabrahma. 
Laghujâbàla. 
Laghunàràyana. 
Moha. 

M»tyulanghana. 
Nârâyanî. 
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des  Upanishads,  j'en  ai  tracé  d'autres  où  sont  indiqués  les  auteurs 
par  lesquels  les  Upanishads  nous  ont  été  connues  à  l'origine  ;  les 
bibliothèques  d'Europe  où  se  trouvent  celles  dont  nous  possédons 
les  manuscrits  ;  et,  enfin,  les  Védas  auxquels  les  Upanishads 
se  rapportent  d'après  Anquetil,  Colebrooke  et  la  Muktikâ  Up. 
Pour  les  Upanishads  qui  sont  signalées  par  ce  dernier  document, 
j'indique  dans  la  colonne  ad  hoc  M.  Elliot  comme  les  ayant  fait 
connaître  en  Europe  ;  c'est  en  effet  par  l'entremise  de  ce  savant 
que  M.  Webera  eu  communication  de  la  liste  delà  Muktikâ  Up. 
et  de  quelques  autres  Upanishads  dont  la  notion  lui  venait  d'ail- 
leurs. Pour  le  reste,  deux  sont  citées  par  Sâyana  :  la  Bhâllam 
Up.  et  la  Samvarta  Up.  ;  une  par  Wilson  :  la  Mahâ  Up.;  la 
Çrmiaddatta  Up.,  ne  nous  est  connue  que  par  le  catalogue  delà 
Bibliothèque  de  Saint-Pétersbourg,  où  elle  se  trouve.  Toutes  les 
autres  ont  été  citées  ou  traduites  par  Colebrooke  et  Anquetil. 

Mon  tableau  comprend  134  Upanishads;  c'est  le  chiffre  même 
auquel  M.Weber  s'était  arrêté  au  S""®  vol.  des  Indische  Studien 
(p.  326).  Toutefois  dans  son  Hist.  de  la  Litt.  Sansk.  (p.  264 
de  la  traduction  Sadous),  M.  Weber  revient  sur  cette  donnée  et 
fixe  à  147  ou  à  1451e  nombre  total  des  Upanishads,  et,  pour  arri- 
ver à  ce  chifire  il  compte  au  nombre  de  123  les  Upanishads  dont  les 
titres  sont  fournis  par  la  Muktikâ  Up. ,  tandis  que  le  texte  qu'il  a 
donné  lui-même  de  cette  liste  au  3°'^  vol.  des  Indische  Stud.  n'en 
comprend  que  108.  Il  est  d'autant  plus  difficile  de  s'expliquer 
ces  variations,  qu'après  un  pointage  minutieux,  j'ai  pu  me  con- 
vaincre qu'aucune  des  Upanishads  citées  par  M.Weber  dans  cette 
même  Hist.  de  la  Litt.  Sansk.  ne  fait  défaut  dans  ma  Mste  de 
134.  Jusqu'à  preuves  contraires,  je  me  crois  donc  autorisé  à  la 
considérer  comme  complète  eu  égard  aux  documents  mêmes  dont 
M.  Weber  a  fait  usage. 


Padma. 

Ràdhâ. 

Ràma. 

Sahavai. 

Tàla. 

Vaitathya. 

Vanadurga. 

Varadâ. 

Vibhûti. 

Viçr.imyatà. 

Vîratâpinî. 

Yoga. 

Yogariija. 
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§  ni. 

Chronologie  des  Upanishads. 

M.  Weberdans  son  Analyse  des  Upanishads  traduites  par 
Anquetil  Duperron  (Ind.  Stiid.,  vol.  I,  pages  250  et  ^eg^g.) 
divise  au  point  de  vue  chronologique  ces  ouvrages  en  deux 
grandes  classes.  La  première  comprend,  d'une  part,  les  Upanis- 
hads qui  constituent  la  base  du  système  vedânta  et  font  partie 
des  trois  plus  anciens  Yédas,  à  savoir  :  Bâshkala,  Kaushïiaki, 
Aitareya,  Tadeva,  Çatarudriya,  Tschakli  {Vâlakhilya?), 
Maitrâyani,  Çvetâçvatara^,  Çivasanikalpa,  Purushasûkta, 
îçâ,  Brhad-àranyaka,  Çhàndogya  ;  de  l'autre ,  celles  qui, 
tout  en  se  rattachant  aux  anciens  ^^édas,  dépendent  aussi  de 
l'Atharva,  ce  sont  :  Kena,  Kâthaka,  Taittirîya  (comprenant 
ânandavallî  et  Bhrguvallî)  ei  Mahânâràyana  Up. 

Dans  la  deuxième  classe,  M.  Weber  comprend  les  Upanishads 
de  l'Atharvaveda  proprement  dites.  Ces  Upanishads  qui  nous 
présentent  le  développement  du  védantisme,  en  tant  que  doctrine 
bien  distincte,  se  subdivisent  elles-mêmes  en  diverses  catégories 
correspondant  à  l'état  d'avancement  plus  ou  moins  grand  du 
système. 

M.  Weber  établit  comme  suit  cette  subdivision  : 

1°  Les  Upanishads  qui  sont  en  rapport  étroit  avec  celles  de  la 
période  précédente  et  qui  traitent  d'une  manière  générale  les 
questions  védantiques.  Ce  sont  (dans  celles  qui  nous  sont  con- 
nues par  Anquetil  et  Colebrooke)  :  Mundaka,  Praçna  et 
Garhha. 

2°  Les  Upanishads  qui  s'occupent  spécialement  de  la  nature  de 
l'âtman  universel,  comme  les  suivantes  :  Sarva,  Yogaçikshâ, 
ûtma7i,  âtmabodha,  Tejovindu,  Kshurika,  Cûlikà,  Amrta- 
nâda,  Arkhi  {ârsheya). 

3°  Les  Upanishads  dont  l'objet  unique  est  l'adoration  de  la 
syllabe  mystique  om,  considérée  comme  l'expression  de  l'être 
universel.  Ceaoni'.Dhyânavindu,  Yogatattva,  Atharvaçikshâ, 
Hainsanàda,  Brahmamdyà,  Mândûkya,  Tàraka,  Prâna, 
Caunaka. 


1.  Nous  vprrons  plus  loin  quo  ces  doux  Upanishads  doivont  être, 
contrairomont  à  l'opinion  de  M.  Weber,  postérieures  à  la  Praçna  et  à  la 
flianiluka  Up. 
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4°  Celles  qui  traitent  des  Smnnyâsins  ou  des  ascètes.  Telles 
sont  :  Jàhâla,  Paramahamsa,  àruniya.  Cette  catégorie  est 
très-voisine  de  la  précédente. 

h""  Enfin,  les  Upanishads  qui  joignent  aux  caractères  qui  dis- 
tinguent les  deux  subdivisions  précitées  l'adoration  de  l'âtman 
sous  la  forme  d'une  divinité  spéciale,  objet  du  culte  de  telle  ou 
telle  secte  religieuse.  Les  plus  anciennes  de  ces  Upanishads  sont 
celles  qui  se  rapportent  au  culte  de  Rudra  et  qui  reposent  sur  la 
Catarudriya  Up.  dépendant  à  la  fois  de  la  Taittirîya- 
Samhitâei  delà  Vâjasaneyi-Samhitâ;  comme  Atharvaçiras, 
Jûbâla,  Hamsanâda,  Kaivalya,  Kâlâgnirudra ,  Amrat 
Lankoul  {Amrtâlamkâra?);  puis  les  suivantes  qui  font  partie 
d'un  développement  postérieur  :  Tripura,  Sundari-Tâpanî 
et  Skcmda.  Viennent  ensuite  les  Upanishads  consacrées  au  culte 
de  Vishnu,  soit  sous  le  nom  de  Nâràyaiia,  à  savoir  Maliànàrâ- 
yana,  Nârâyana  et  Schekl  {Çâkalya?  ou  Pankl!)  ;  soit  sous 
celui  de  Nrsimha  comme  dans  Isl Nrsimha-Tâpamya  Up.;  soit 
sous  celui  de  Krshna,  dans  Yâtmahodha  Up.;  soit  sous  celui 
de  Vâsudeva  dans  YAmdavindu;  soit  sous  le  nom  même  de  l'ât- 
man, dans  la  Gopâla-Tâpanîya  Up.;  soit  enfin  comme  Ràma, 
dans  la  Râma-Tâpanî  Up. 

Ce  classement,  toutefois,  ne  saurait  guère  être  exact  que  dans 
ses  traits  généraux.  A  part  l'adoration  des  divinités  spéciales,  les 
diâ"érents  caractères  de  posteriori  té  relative  qu'énumère  M.  Weber 
ne  me  paraissent  pas  absolument  décisifs  ;  aussi  n'en  userai-je 
pas  servilement.  Sans  en  méconnaître  la  valeur  dans  une  cer- 
taine mesure  et  négliger  d'en  tirer  parti,  soit  pour  suppléer  quand 
ils  font  défaut  ceux  auxquels  j'accorde  plus  d'importance,  soit 
pour  les  compléter  et  les  corroborer  là  où  ils  se  rencontrent  avec 
eux,  je  m'attacherai  surtout  à  étabhr  les  rapports  chronologiques 
qui  existent  entre  les  Upanishads  dont  je  me  sers  ici  sur  des 
raisons  purement  intrinsèques,  telles  que  le  style  et  la  nature 
des  idées  au  point  de  vue  doctrinal.  M.  Weber  n'a  fait  que  peu 
d'usage  de  cet  ordre  de  considérations,  mais  il  ne  faudrait  pas 
induire  de  son  silence  à  cet  égard,  croyons-nous,  qu'il  en  ait 
dédaigné  le  secours  ou  contesté  l'importance. 

Il  paraît  hors  de  doute  que  tout  le  reste  de  la  littérature  des 
Upanishads  est  postérieur  à  la  Brhad  âranyaka  Up.  et  à  la 
Châadoya  Up.  Je  n'en  donnerai  qu'une  raison,  mais  une  raison 
péremptoire  :  celles-ci  sont  écrites  dans  le  style  des  Bràhmaiias 
et  sont  les  seules  qui  portent  nettement  et  dans  toutes  leurs 
parties  ce  caractère  indéniable  et  décisif  d'antériorité  relative- 
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ment  à  celles  qui  en  sont  dépourvues  ^.  La  preuve  de  ce  fait 
résultera  surabondamment  des  nombreuses  citations  contenues 
dans  ce  travail. 

Ce  point  admis,  il  nous  reste  deux  questions  à  étudier  en  ce 
qui  concerne  la  chronologie  de  ces  deux  Upanishads,  que  je  dési- 
gnerai désormais  collectivement  sous  la  qualification  d'anciennes. 

Est-il  possible  d'en  déterminer  la  date  absolue,  et  dans  l'affir- 
mative quelle  est  cette  date  ? 

Sont-elles  contemporaines,  ou  certaines  raisons  nous  auto- 
risent-elles à  attribuer  à  l'une  d'elles  la  priorité  chronologique 
sur  l'autre? 

Les  données  chronologiques  sur  la  littérature  brahmanique  se 
sont  peu  augmentées  depuis  l'époque  où  M.  Max  Miiller  a  publié 
son  Histoire  de  l'ancienne  littérature  sanskrite  et  pour  les 
Upanishads  en  particulier  nous  ne  pouvons  guère  que  nous  en 
tenir  aux  conjectures  assez  plausibles  par  lesquelles  il  fixe  la  date 
des  plus  anciennes  vers  la  fin  de  la  période  des  Brâhmanas.  Mal- 
gré le  vague  extrême  d'une  pareille  indication,  il  serait  téméraire, 
ce  me  semble,  dans  l'état  actuel  de  nos  connaissances  d'essayer 
de  préciser  davantage.  Jusqu'à  ce  que  la  science  des  origines  et 
du  développement  du  brahmanisme  ait  accompli  de  nouveaux 
progrès,  nous  devons  nous  borner  à  dire  que  les  anciennes  Upa- 
nishads ne  peuvent  guère  remonter  au-delà  du  vif  siècle,  de 
même  qu'il  est  difficile  d'admettre  qu'elles  soient  postérieures  au 
v^  ou  au  iv*"  siècle  avant  J.-C. 


1.  Abstraction  faite  bien  entendu  du  Purusha  Sûkta  qui  fait  partie 
du  recueil  d'Anquetil,  mais  qui  est  en  réalité  un  hymne  du  rgveda. 

Le  passage  de  la  Brh.  ûr.  Up.  3.  9.  26  où  il  est  dit  tvaiipanislmdavci  puru- 
sham  pvcchfimi.  «  Je  te  demande  quel  est  le  purusha  des  Upanishads  » 
semblerait,  il  est  vrai,  impliquer  l'existence  d'Upanishads  antérieures  à 
la  Brh.  âr.  Up.  Mais  il  n'est  pas  absolument  nécessaire  pour  l'expliquer 
d'admettre  la  perte  de  ces  Upanishads  ou,  ce  qui  serait  plus  invraisem- 
blable encore,  une  allusion  à  certaines  Upanishads  que  nous  possé- 
dons. Dans  le  cas  actuel  l'épithète  aupanishadam  peut  très-bien  s'appli- 
quer soit  aux  questions  théosophiques  agitées  dans  les  réunions  des 
Brahmanes,  entre  le  maître  et  le  disciple,  abstraction  faite  de  toute  idée 
de  rédaction  littéraire,  soit  aux  différentes  parties  des  premières  Upa- 
nishads elles-mêmes,  avant  qu'elles  ne  fussent  considérées  dans  l'es- 
prit de  ceux  qui  en  transmettaient  oralement  le  contenu,  comme  une 
œuvre  unique  et  indivisible.  Le  mode  selon  lequel  la  littérature  védique 
a  dû  se  constituer  et  le  caractère  particulier  des  anciennes  Upanishads 
où  les  matières  sont  juxtaposées  avec  une  absence  de  système  et 
d'idée  de  suite  qui  défie  les  subtilités  les  plus  ingénieuses  des  commen- 
tateurs indigènes  rendent,  ce  me  semble,  cette  conjecture  très-plausible. 
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La  détermination  du  rapport  chronologique  de  la  Brh.  âr.  TJp. 
et  de  la  Chând.  TJ}).  présente  aussi  les  difficultés  inhérentes  à 
toutes  les  questions  relatives  à  l'histoire  littéraii^e  de  l'Inde 
ancienne  :  l'absence  de  dates  précises  et  de  faits  positifs  et  con- 
cluants. Toutefois,  dans  le  cas  présent,  certaines  circonstances 
nous  permettent  sinon  de  porter  un  jugement  définitif,  du  moins 
de  présenter  des  conjectures  assez  vraisemblables. 

Disons  tout  de  suite  que  la  comparaison  du  mode  de  rédaction 
des  deux  ouvrages  est  peu  faite  pour  éclairer  la  question.  L'un  et 
l'autre  sont  rédigés  dans  le  style  des  Brâhmanas  que  rendent  si 
caractéristique  la  simplicité,  pour  ne  pas  dire  la  crudité  de  l'idée, 
le  défaut  de  concessions  d'aucune  sorte  à  l'agrément  littéraire, 
l'extrême  concision  et  l'absence  d'art  avec  lesquelles  sont  narrés 
les  épisodes  intercalés  dans  les  exposés  de  doctrine  ou  qui  leur 
tiennent  lieu  d'introduction,  le  retour  fréquent  de  certaines 
formules  qui  servent  de  conclusions  banales  ou  de  refrains  aux 
différents  chapitres  ou  à  leurs  subdivisions,  enfin  les  jeux  de 
mots  étymologiques  et  métriques  qui  s'y  rencontrent  souvent  à 
chaque  ligne. 

M.  Weber  (Hist.  de  la  Litt.  indienne,  trad.  Sadous,  p.  145- 
150)  agite  la  même  question  sans  la  résoudre.  Il  ne  doute  pas 
que  ces  deux  Upanishads  ne  soient  bien  postérieures  aux  Bràli- 
maiias,  et  il  appuie  surtout  cette  opinion  sur  l'existence,  à 
l'époque  où  elles  ont  été  composées,  des  diverses  branches  de  lit- 
térature énumérées  dans  la  Brh.  Oa\  TJp.  2. 4. 10  [conf.  4.  1.  2) 
et  dans  la  Çhând.  TJp.  7.  1.  1-2,  sur  l'exposé  de  la  doctrine  de 
la  transmigration  {Brh.  âr.  TJp.  6.  2,  1-16  et  Chând.  Up.  5. 
3-10)  dont  il  est  question  pour  la  première  fois,  et  sur  une  allusion 
à  la  légende  (postérieure  au  Védas  et  même  aux  Brâhmanas)  de 
Râhu,  dont  il  est  parlé  Chànd.  TJp.  8.  13  ;  mais  tout  en  recon- 
naissant que  les  deux  Upanishads  sont  à  peu  près  contemporaines, 
comme  le  prouve  l'identité  des  personnages  mis  en  scène  et  la 
ressemblance  d'un  grand  nombre  de  passages  et  de  légendes,  il 
hésite  en  présence  d'arguments  contradictoires  et  peu  concluants 
à  décider  laquelle  des  deux  a  dû  précéder  l'autre.  Malgré  les 
doutes  du  savant  professeur  et  la  prudente  circonspection  qu'il 
convient  d'apporter  à  prendre  parti  quand  il  a  préféré  rester 
neutre,  l'antériorité  de  la  Brh.  âr.  TJp.  pour  laquelle  je  me  suis 
décidé  dans  ce  travail,  me  paraît  très-soutenable  et  très- 
vraisemblable  pour  les  raisons  suivantes. 

1"  Dans  tous  les  passages  parallèles  des  deux  Upanishads,  et 
ils  sont  assez  nombreux,  comme  nous  le  verrons  par  la  suite  de 
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ce  travail,  les  leçons  de  la  Chând.  Up.  ont  un  caractère  d'a- 
brégé comparativement  à  celles  de  la  Brh.  âr.  UpJ;  elles  con- 
tiennent moins  de  détails,  surtout  de  ceux  que  les  rédacteurs  ont 
pu  considérer  comme  superflus  ;  elles  semblent  mieux  ordonnées 
et  plus  méthodiques.  Toutes  ces  circonstances  ne  peuvent  guère 
s'interpréter  autrement  qu'en  faveur  de  leur  postériorité  ^. 

2°  Le  septième  chapitre  de  la  Chând.  Up.  où  les  diverses 
facultés  sont  comparées  les  unes  aux  autres,  témoigne  d'une  ana- 
lyse psychologique  assez  avancée  et,  fait  digne  de  remarque, 
tandis  que  le  début  de  ce  chapitre  a  son  analogue  dans  deux  pas- 
sages de  la  Brh.  âr.  Up.  (2.  4.  10  et  4.  1,  2),  la  suite  où  sont 
énumérés  et  comparés  le  samkalpa,  le  citta,  le  dhyâna,  le  vij- 
nâna,  le  sniara,  Yâçâ,  catégories  psychologiques  dont  quel- 
ques-unes ne  se  trouvent  pas  dans  la  Brh.  âr.  Up.,  appartient 
en  propre  à  la  Chând.  Up.  N'est-il  pas  permis  de  considérer  au 
moins  cette  dernière  partie  comme  postérieure  ? 

3"  Ces  mêmes  passages  analogues  {Brh.  âr.  Up.  2.  4.  10  et 
Chând.  Up.  7.  1.  2^)  présentent  des  différences  importantes  eu 
égard  à  la  question  qui  nous  occupe.  Il  s'agit  de  part  et  d'autre 
d'une  énumération  des  branches  littéraires  connues  et  cultivées 
vraisemblablement  à  l'époque  où  ces  énumérations  ont  été  faites. 
Or,  celle  de  la  Chând.  Up.  est  beaucoup  plus  riche  que  celle  de 
la  Brh.  âr.  Up.  et  paraît  par  conséquent  moins  ancienne,  ainsi 
qu'on  peut  le  voir  par  les  textes  suivants  : 

Brh.  âr.  Up.  2.  4.  10. 

Sa  yathârdre7idhâgner^  abhyâhitât  prthagdhûmâ  viniç- 
charanty  evam  va  are'syamahato  hhûtasyaniçvasitani  etad 

1.  Râjcndralàla  Mitra  dans  l'Introd.  à  la  traduction  de  la  Chând.  Up.  tire 
de  ce  fait  une  conclusion  tout-à-fait  contraire,  mais  erronée,  à  mon  avis. 

2.  Voir  surtout  plus  bas  le  paragraphe  4  du  2"  chapitre  où  ces  diverses 
leçons  sont  rapprochées  les  unes  des  autres. 

3.  Peut-être  ne  s'agit-il  dans  la^r/i.  ûr.  Up.  que  de  distinguer  les  diffé- 
rentes parties  de  la  science  sacrée  ou  de  la  révélation  considérée 
comme  la  parole,  le  souffle  même  de  Brahma,  mais  à  supposer  que  les 
deux  passages  n'aient  pas  le  môme  objet  et  ne  justifient  pas  un  rap- 
prochement tout  spécial,  il  est  à  remarquer  cependant  que  les  termes 
de  rénumération  de  la  Chând.  Up.  sont  identifiés  plus  bas  (7.  2.  1-2) 
à  la  parole  (vàk),  laquelle  est  identifiée  ello-mêmc  à  Brahma,  ce  qui 
revient  au  sens  du  passage  de  la  Brh.  or.  Up.  En  tout  cas  il  reste  acquis 
qu'il  est  question  dans  la  Chând.  Up.  d'ouvrages  et  de  sciences  dont  on 
ne  trouve  pas  de  traces  dans  la  Bvh.  âr.  Up. 

4.  Tel  est  le  texte  donné  par  M.  Rœer  dans  l'édition  de  la  Bibl.  Lui., 
mais  le  sens  paraît  exiger  "endhanâgner.  Çaïikara  de  son  côté  a  lu  edhas 
dont  la  signification  est  la  même  que  celle  dCindhana. 
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yad  rgvedo  yajwvedah  sâmavedo'  tharvâhgirasa  itihâsah 
purânam  vidyâ  upanishadah  çlokcih  sûtrâny  anuvyâ- 
khyànâni  vyâkhyânâny  asyaivaitâni  sarvâni  niçvasitâni. 

De  même  que  du  feu  sortant  d'un  bûcher  humide  s'élèvent  des 
fumées  diverses  (c'est-à-dire  de  nuances  différentes)  de  même  le 
souffle  de  ce  grand  être  est  le  rgveda,  le  Yajurveda,  le  Sâmaveda, 
les  Atharvângiras,  l'Itihàsa  (légendes  des  Bràhmanas  comme  celle 
de  Purûravas  et  d'Urvaçî)  le  Puràna  (théories  cosmogoniques 
des  Bràhmanas.  —  Caiik.),  la  science  (des  dieux,  des  groupes 
des  dieux.  —  Çank.),  les  Upanishads  (passages  des  Bràhmanas 
qui  concluent  à  l'adoration  de  l'àtman.  —  Caiik.),  les  çlokas 
(citations  de  mantras  dans  les  Bràhmanas.  —  Çank),  les  sûtras 
(résumés,  par  exemple  la  formule  :  il  faut  donc  adorer  l'àtman. 

—  Çaiik.),  les  explications  des  mantras  et  les  exégèses:  tout 
cela  est  son  souffle.  » 

Chând.  Up.l.i.2. 

Sa  hovàcargvedam  hhagavo'  dhyemi  yajurvedam  sâma- 
vedam  âtharvanam  caturtham  itihâsapurânam  pancammn 
vedânârii  vedani  pitryani  râçim  daivam  nidhim  vâkovâ- 
kyam  ekâyanam  devavidyâm  brahmavidyâm  hhûtavidyâm 
kshatravidyâm  nakshatravidyâm  sarpadevajanavidyâni 
etad  bhayavo'  dhyemi. 

«  Il  (Nârada)  dit  :  vénérable,  j'ai  étudié  le  rgveda,  le  Yajur- 
veda, le  Sâmaveda,  l'àtharvana  comme  quatrième  véda,  l'Itihàsa 
et  le  Puràna  comme  cinquième,  le  véda  des  védas  (la  grammaire. 

—  Çank.),  le  rituel  relatif  au  culte  des  ancêtres,  l'arithmétique, 
la  science  des  prodiges,  le  nidhi'?  {tnahâkâlâdinidhiçâstram. 

—  Çaiik.),  la  philosophie,  la  politique,  l'étymologie,  les  autres 
sciences  qui  forment  l'objet  des  Védàiigas,  la  magie,  la  science  de 
tirer  de  l'arc,  l'astronomie,  l'art  de  conjurer  les  effets  du  venin 
des  serpents  et  les  arts  d'agrément  ^  ;  —  j'ai  étudié  tout  cela.  » 

Si  ces  arguments  ne  permettent  pas  d'être  trop  afïîrmatif  rela- 
tivement au  rapport  chronologique  des  deux  plus  anciennes  Upa- 
nishads, on  peut,  je  crois,  montrer  plus  d'assurance  en  ce  qui 
regarde  celle  que  je  place  au  troisième  rang,  c'est-à-dire  la  Kau- 
shîtaki  TJp. 

Cette  Upanishad  est  certainement  celle  qui  se  rapproche  lo 
plus  pour  le  style,  les  idées  et  par  conséquent  pour  la  date,  de  la 
Brh.  âf.  Up.  et  de  la  Chànd.  Up.  Un  cliapitre  entier  (le  quatrième 
et  dernier)  n'est  même  qu'une  autre  leçon  de  Brii.  âr.  Up.  2.  1. 

1.  Je  m'en  suis  tonu  partout  au  sens  indiqué  par  Ça«kara. 
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1-20;  et  d'autres  morceaux  encore  sont  visiblement  imités  de 
la  même  Upanishad.  Tel  est  le  paragraphe  intitulé  Pitâputrî- 
yani  sanipradànam  [Kaush.  Up.  2.  15,)  autre  leçon  plus  mé- 
thodique et  plus  claire  àeBrh.  âr.  Up.  1.  5.  17  et  seqq.  Signa- 
lons encore  la  description  du  Brahmaloka  {Kaush.  Up.  1.  3-6), 
amplification  évidente  d'une  description  identique,  mais  très-con- 
cise qui  se  trouve  Chând.  Up.  8.  5.  3-4.  Une  comparaison  un 
peu  attentive  de  tous  ces  morceaux  avec  ceux  dont  on  peut  les 
rapprocher  dans  les  deux  grandes  Upanishads  ne  permet  pas,  à 
mon  sens,  de  douter  que  les  leçons  de  la  Kaush.  Up.  ne  soient 
postérieures  à  celles  des  deux  autres  Upanishads. 

Mais  le  troisième  chapitre  est  surtout  décisif.  Il  a  pour  sujet  le 
rapport  àMprâna  et  des  sens.  Le  style  n'est  plus  celui  des  Bràh- 
rnanas;  tout  y  est  clair,  précis,  enchaîné  et  de  toute  évidence 
postérieur  aux  spéculations  sinon  incohérentes,  du  moins  capri- 
cieusement développées  et  capricieusement  ordonnées  de  la  Brh. 
âr.  Up.  et  de  la  Chând.  Up.  ^ 

Signalons  enfin  comme  signe  de  modernité  relative  l'apparition 
dans  cette  Upanishad  du  mot  technique  bhidamâtrâ  (3.  5) 
désignant  les  principes  élémentaires  qui  correspondent  aux  sens 
et  aux  organes  d'action. 

Indépendamment  du  style  qui,  sans  ressembler  déjà  à  celui  des 
Upanishads  de  l'Atharva  Veda,  s'éloigne  de  plus  en  plus  de  celui 
des  Brâhmanas,  les  motifs  suivants  me  font  ranger  au  point  de 
vue  chronologique  la  Taittirîya  Up.  et  YAitareya  Up.  k  la. 
suite  de  la  Kaush.  Up. 

La  Taittirîya  Up.  nous  présente  le  premier  exposé  du 
système  des  koshas  ou  des  fourreaux  concentriques  dont  l'en- 
semble d'après  la  doctrine  vedàntique  constitue  le  corps  subtil 
et  le  corps  épais.  De  son  côté,  YAitareya  Up.  contient  la  division 
des  créatures  en  andaja  nées  d'œufs,  jâruja  nées  d'une  ma- 
trice, svedaja  nées  de  l'humidité  et  udbhijja  nées  par  végé- 
tation, qui  se  retrouve  dans  les  lois  de  Manu.  Il  est  assez 
vraisemblable  que  ces  deux  Upanishads  sont  à  peu  près  contem- 
poraines et  ne  remontent  pas  bien  avant  l'âge  où  les  lois  de 
Manu  ont  été  rédigées. 

1.  M.  Weber  [llist.  LUI.  indienne,  p.  120,  trad.  Sadous)  croit  que  la  Kaush. 
Up.  est  contemporaine  de  la  Brh.  âr.  Up.  11  appuie  son  opinion  unique- 
ment sur  l'identité  de  certains  personnages  qui  figurent  dans  les 
anecdotes  de  ces  deux  Upanishads.  Remarquons  du  reste  qu'à  l'époque 
où  M.  Weber  exprimait  cet  avis  le  texte  imprime  de  la  Kaush.  Up. 
n'était  pas  encore  parvenu  en  Europe. 


h'îçâ  et  la  Kena  Up.  forment  un  autre  groupe  dont  il  est 
bien  difficile  de  déterminer  la  chronologie  relative.  Ce  sont  ces 
Upanishads  que  Râjendralàla  Mitra  a^ait  probablement  en  vue 
quand  il  dit  dans  son  Introduction  à  la  traduction  de  la  Chând. 
Up.  (p.  19)  que  celle-ci  est  sans  doute  postérieure  à  quelques- 
unes  des  petites  Upanishads.  Ce  qu'il  y  a  de  certain  c'est  que 
tçâ  C^.  3et9  se  retrouvent  Brh.  âr.  Up.  4.  4.  10  et  11,  où  ces 
deux  vers  sont  expressément  donnés  comme  une  citation;  de 
même  Kena  Up.  2.  5  est  cité  Brh.  âr.  Up.  4.  4.  14. 

Il  ne  faudrait  pourtant  pas  trop  se  hâter  de  conclure  à  l'anté- 
riorité de  Vîçâ  et  de  la  Kena  sur  les  deux  grandes  Upanishads. 

Les  citations  que  je  viens  d'indiquer  appartiennent  à  une 
partie  de  la  Brh.  âr.  Up.  qui  paraît  beaucoup  moins  ancienne 
que  les  autres.  D'ailleurs,  la  spéculation  porte  dans  les  deux 
petites  Upanishads  un  caractère  plus  méthodique  et  plus  pro- 
fond que  dans  celles  que  nous  considérons  comme  antérieures 
et  M.  Weber  remarque  (p.  197  de  YHist.  de  la  Litt.  Ind., 
traduction  Sadous)  que  Yîçâ  Up.  appartient  à  une  phase  très- 
développée  de  la  théosophie  indienne,  puisqu'elle  désigne  un  seul 
maître  (îç)  de  l'univers. 

La  Katha  Up.,  la  Praçna  Up.,  la  Mundaka  Up.  et  la 
Mâïidûkya  Up.  peuvent  former  un  nouveau  groupe  dont  les 
difîérentes  parties  semblent  toutes  contemporaines,  ou  à  peu 
près.  Toutes  appartiennent  à  l'Atharva  Veda  et  ont  de  grandes 
ressemblances  entre  elles,  quant  au  style  et  à  la  doctrine.  Autant 
qu'on  peut  en  juger  par  là,  elles  sont  postérieures  à  celles  dont 
nous  avons  jusqu'ici  discuté  l'âge  relatif.  Les  doctrines  y  sont 
généralement  exprimées  sous  une  forme  métrique  et  ont  pris  un 
tour  courant  et  facile,  pour  ainsi  dire,  qui  contraste  avec  la  rigi- 
dité d'exposition  des  Upanishads  considérées  comme  plus  an- 
ciennes. Quant  aux  idées  mêmes,  elles  s'y  rapprochent  de  plus  en 
plus,  comme  nous  le  verrons,  de  celles  duvédantisme  définitif. 

Ces  Upanishads  sont  pourtant  assez  anciennes  encore.  Sans 
nous  arrêter  au  caractère  archaïque  de  la  légende  sur  laquelle 
repose  la /la^/ia  Up.,  dont  le  premier  chapitre  est  évidemment 
très-antérieur  au  reste  de  l'ouvrage  et  remonte  à  l'époque  des 
Brâhmanas,  nous  remarquerons  après  M.  Weber  que  dans  la 
Mundaka  Up.  1.  2.  4  le  mot  kâlî  sert  encore  à  désigner  l'une 
des  flammes  du  sacrifice,  tandis  que  dès  le  temps  où  vivait  le 
poète  Kâlidâsa  ce  même  mot  était  devenu  l'un  des  noms  de  la 
déesse  Durgâ.  Comme  il  est  vraisemblable  qu'il  a  fallu  longtemps 
pour  passer  du  premier  sens  au  second,  l'âge  de  la  Minufaka 
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Up.  et  des  Upanishads  contemporaines  de  celle-là  doit  être 
reporté  au  moins  à  quelques  siècles  avant  celui  où  florissait 
Kâlidâsa. 

On  ne  saurait  en  dire  autant  de  la  Çveiàçvatara  Up.  Elle 
porte  tous  les  caractères  d'une  grande  postériorité  relativement 
à  celles  dont  il  vient  d'être  question. 

D'abord,  en  ce  qui  concerne  la  doctrine  nous  y  constatons  d'une 
part  la  transformation  de  l'adoration  de  l'Atman,  unique  objet 
des  anciennes  Upanishads,  en  celui  de  divinités  particulières  —  Çiva 
spécialement  —  auxquelles  on  l'identifie  ;  d'autre  part,  les  pra- 
tiques ascétiques  des  Yogistes,  la  bhakti  en  un  mot  s'y  substitue 
à  la  spéculation  pure,  qui  constituait  au  début  toute  la  religion  des 
Upanishads. 

Ces  inductions  s'appuient  sur  des  preuves  positives.  En  effet, 
nous  trouvons  dans  la  Çvetâçv.  Up.  plusieurs  passages  emprun- 
tés aux  Upanishads  précédemment  mentionnées.  Ainsi 
Cvetâçv.  Up.  4.  12-15  =  Katha  Up.  5.  12-15 

—  4.  20       =         —  6.    9 
_          3.  13       =         —  6.  17 

—  4.    6-7   =  Mund.  Up.  3.  1.  1-2 

C'est  aussi  dans  la  Çvetâçv.  Up.  qu'il  est,  pour  la  première  fois 
dans  les  Upanishads,  parlé  d'une  manière  précise  de  la  mâyâ  et 
de  la  théorie  des  trois  qualités  ^ . 

Enfin  je  doute,  malgré  l'autorité  des  manuscrits,  que  le  com- 
mentaire de  cette  Upanishad  attribué  à  Çankara  soit  réellement 
de  lui.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  qu'il  est  rempli  de  longues  citations 
empruntées  à  la  Bhagavad-Gîtâ,  au  Brahma  Purâna,  à 
Yâjnavalkya,  au  Vishnu  Purâna ,  etc.,  et  je  m'étonne  que, 
bien  que  cette  particularité,  contraire  aux  habitudes  littéraires  de 
Çankara,  ait  été  remarquée  par  M.  Weber  ^,  le  savant  indianiste 
ne  se  soit  pas  demandé  comment  un  auteur  qui  vivait,  selon 
l'opinion  commune,  au  viif  siècle  de  notre  ère  aurait  pu  citer  les 
Purânas,  dont  lui-même  ne  fait  pas  remonter  l'ancienneté  au-delà 
de  dix  siècles,  soit  au  ix'' siècle  après  J.-C.  Peut-être  considérait- 

1.  M.  Wobor,  [Hlst.  Litt.  Itid.,  trad.  Sadous,  p.  18'2)  remarque  que  les 
morceaux  communs  aux  Brahmamlrus  et  à  la  Çvetâçv  Up.  ne  suffisent 
pas  à  établir  rantériorité  de  l'Upanishad,  car  l'auteur  des  Brahmasûiras 
a  pu  faire  ses  emprunts  à  la  source  commune,  c'est-à-dire  au  Yajur 
Veda. 

2.  Loc.  cit.  —La présomption  que  Çankara  n'est  pas  l'auteur  du  commen- 
taire dont  il  s'agit  est  devenue  pour  moi  une  quasi  certitude  depuis  que 
je  l'ai  vue  partagée  par  un  indianiste  aussi  autorise  que  M.  Auguste  Barth, 
dans  une  lettre  qu'il  m'écrivait  dernièrement. 
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il  ces  citations  comme  interpolées  postérieurement  à  Çankara , 
mais  il  ne  le  dit  pas  et  rien  ne  semble  autoriser  une  telle  conjec- 
ture. Du  reste,  ce  commentaire,  s'il  était  bien  de  Çaiikara,  pré- 
senterait encore  une  autre  particularité;  il  n'est  pas  accompagné 
comme  tous  les  autres  commentaires  du  même  auteur  ^  sur  les 
Upanishads  de  la  glose  d'Ànanda  Giri.  M.  Rcier  qui  a  édité  la 
Çvetâçv.  Up.  avec  le  commentaire  attribué  à  Çaiikara,  dit  qu'il 
n'a  pu  se  procurer  la  glose  d'Ànanda  Giri  ni  savoir  si  elle  existe 
encore;  il  eût  pu  ajouter  sans  doute,  si  elle  a  jamais  existé. 
Quoi  qu'il  en  soit,  le  rapprochement  de  ces  diverses  circons- 
tances permet,  ce  me  semble,  le  doute  que  je  viens  d'exprimer, 
et,  par  suite,  il  est  possible  que  la  Çvetâçv.  Up.  soit  postérieure 
au  célèbre  docteur  védantin. 

La  Maitri  ou  Maitrâyani  Up.  est  bien  certainement  avec  la 
Çvetâçv.  Up.  la  plus  moderne  de  celles  qui  ont  été  mises  à 
contribution  pour  ce  travail.  Les  preuves  en  sont  positives  et 
surabondantes.  D'abord  elle  est  remplie  de  citations  empruntées 
soit  aux  5/7^.  âr.,  Chanel.,  Taittiiiyayiçâ,  Katha,  Praçnaei 
Amrta-Vindu  Up.,  soit  même  aux  lois  de  Manu. 

En  différents  endroits,  Yishiiu  se  trouve  identifié  à  l'âtman  et 
la  doctrine  j  porte  le  même  caractère  d'avancement  et,  pourrait- 
on  dire,  de  dégénérescence  que  àSiU^ldi  Çvetâçv.  Up.  Les  pratiques 
yogistes  y  sont  décrites  avec  plus  de  détails  que  dans  aucune 
autre  Upanishad  et  leur  importance  s'y  montre  prépondérante. 

Le  style  même  atteste  la  postériorité  de  cette  Upanishad  : 
l'emploi  des  longs  composés,  la  richesse  du  vocabulaire,  un  cer- 
tain apprêt  littéraire  et  une  certaine  part  faite  à  l'imagination  cor- 
respondent assez  à  l'état  de  la  littérature  indienne  telle  qu'on  se 
la  représente  du  viii®  au  xp  siècle  de  notre  ère,  vers  l'époque 
du  roi  Bhoja  et  de  la  pléiade  littéraire  qui  aurait  vécu  à  sa 
cour. 

Une  dernière  circonstance,  capitale  à  mon  avis,  c'est  que  la 
MaitrâyaniUp.,  malgré  son  importance,  n'a  pas  été  commentée 


1.  Il  faut  en  excepter  aussi  la  Kanshîtaki  Up.  dont  rédition  Cowell  ne 
comprend  pas  de  glose  d'ânanda  Giri.  Il  est  vrai  que  Colebrooke  n'at- 
tribue pas  ce  commentaire  à  Ça/ikara,  non  plus  que  celui  de  la 
Çvetdçv.  Up.,  ce  qui  vient  aussi  à  l'appui  de  l'idée  qu'il  n'en  est  pas 
l'auteur.  De  plus,  d'après  Colebrooke  (Mise.  Essays),  Çankara  ignorait  la 
conception  de  la  Mâ/jd,  et  comme  il  est  liors  de  doute  que  la  Çvctàçv. 
Up.  a  été  composée  après  la  formation  de  cette  idée  importante  du 
védantisme  postérieur,  nous  avons  là  une  nouvelle  preuve  que  le 
Commentaire  de  cette  Upanishad  n'est  pas  de  Çaiikara. 
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pour  Çaiikara  ;  j'en  conclus  d'autant  plus  hardiment  qu'elle  lui 
est  postérieure,  que  son  commentateur  Râmatîrtha,  est  lui- 
même  très -postérieur  à  Çaùkara,  puisqu'il  a  commenté  les 
ouvrages  de  ses  glossateurs,  comme  nous  le  verrons  au  para- 
graphe suivant. 

En  résumé,  m' autorisant  des  raisons  que  je  viens  d'exposer, 
je  range  les  Uspanishads  dont  j'ai  fait  usage  pour  ce  travail  dans 
l'ordre  chronologique  suivant  : 

1°  Brhad  âranyaka  Up.  [  Katha 

2"  Chândogya  'Praçna 

3°  Kaushîtaki  ^"iMundaka 

(Aitareya  \Mândûkya 

^  <Taittirîya  7°  Gvetâçvatara 

gojîçâ  8°  Maitri 

(Kena 

§  IV. 
Commentateurs  indigènes  des  Upanishads. 

Les  commentaires  perpétuels  et  les  gloses  qui  accompagnent 
la  plupart  des  Upanishads  ont  tant  d'importance,  aussi  bien  au 
point  de  vue  de  l'explication  et  de  la  coordination  de  la  doctrine 
que  pour  l'éclaircissement  grammatical  des  textes,  j'aurai  si  sou- 
vent à  les  citer  et  la  place  que  tiennent  ces  documents  dans 
l'histoire  littéraire  et  philosophique  de  l'Inde  est  si  considérable, 
qu'il  ne  sera  pas  superflu  de  réunir  ici  les  principales  indica- 
tions que  nous  possédons  sur  les  auteurs  de  ces  ouvrages. 

Les  plus  anciens  travaux  d'exégèse  que  nous  connaissions  jus- 
qu'ici sur  les  Upanishads  sont  attribués  à  Gaudapâda,  sous  le  nom 
duquel  nous  sont  parvenus  les  çlokas  qui  accompagnent  les  par- 
ties en  prose  de  la  Mândûkya  Uj).  et  qui  leur  servent  de  com- 
mentaire. Toutefois,  ce  commentaire  est  purement  doctrinal  et 
diffère  complètement  des  Bhàshyas  à  la  fois  grammaticaux  et 
doctrinaux  de  Caiikara  et  des  autres  commentateurs.  D'après  , 
M.  Weber  {Hist.  Litt.  Ind.,  p.  281)  Gaudapâda  aurait  com- 
menté aussi  la  Nrsimhatâpaniya  Up.,  mais  comme  il  ajoute  que 
cette  Upanishad  comprend  une  grande  partie  de  la  Mândûkya 
Up.,  il  est  possible  qu'il  s'agisse  ici  de  ces  mêmes  çlokas  qui  se 
rap])ortent  spécialement  à  cette  dernière  Upanishad  et  sur  les- 
quels on  trouvera  déjà  quelques  indications  au  §  6  ;  la  Nrsi- 
laJialap.    Uj).  n'a  pas  encore  été  publiée,  je  n'ai  aucun  ma- 
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nuscrit  de  cet  ouvrage  à  ma  disposition  et  je  n'ai  pu  m'assurer 
par  conséquent  si  le  commentaire  dont  parle  M.  Weber  concerne 
particulièrement  la  Nrsimhatâp.  Up. 

L'index  bibliographique  des  ouvrages  pliOosophiques  sans- 
krits dû  à  M.  Hall  met  encore  sous  le  nom  d'un  Gaudapâda,  qu'il 
suppose  être  le  même  que  le  commentateur  de  la  Mândûk.  Up., 
le  Sâhkhya-Kârikâ-Bâshya,  exposé  volumineux  de  la  Sânkhya- 
Kàrikâ  d'Içvara  Krshna,  ainsi  que  YUttara-Gîtâ-Vyâkhyâ, 
commentaire  équivalant  à  425  çlokas  sur  l' TJttara-Gîtâ,  frag- 
ment du  Bhîshma-parvan  ou  sixième  livre  du  Mahâbhârata, 
qui  est  considéré  comme  un  exposé  de  la  doctrine  védànta. 

Gaudapâda  aurait  été,  d'après  le  Çankara-Vijaya,  ouvrage 
dont  nous  aurons  à  parler  tout-à-l'heure,  disciple  de  Çuka, 
appelé  le  fils  de  Vyâsa,  lequel  d'après  M.  Weber  {Hist.  Litt. 
Ind.,  p.  364)  est  très-vraisemblablement  le  même  que  Bâda- 
râyana,  auteur  des  Brahmasûtras .  D'autre  part,  Gaudapâda 
fut  le  maître  de  Govinda  Âcârya,  lequel  était  celui  de  Çankara 
Âcârya,  ce  qui  — en  adoptant  la  date  généralement  admise  pour 
l'époque  de  ce  dernier  —  porterait  celle  de  Gaudapâda,  au 
VII''  siècle  après  J.-C. 

Terminons  à  l'égard  de  ce  docteur  en  répétant  après  M.  Weber 
qu'il  était  considéré  avec  Içvara  Krshna  comme  un  des  princi- 
paux maîtres  de  la  doctrine  sâûkhya. 

Çankara,  le  commentateur  des  principales  Upanishads,  est 
une  des  figures  les  plus  saillantes  de  l'histoire  littéraire  et  reli- 
gieuse de  l'Inde.  Aussi  célèbre  par  sa  propagande  directe  que 
par  ses  écrits  en  faveur  du  védantisme,  dont  il  fut  le  rénovateur 
sinon  le  créateur,  en  ce  sens  qu'il  l'érigea  en  doctrine  exclusi- 
vement, ou  du  moins  tout  spécialement  orthodoxe,  il  est  une  des 
rares  individualités  remarquables  de  ce  pays,  si  peu  soucieux  de 
garder  un  souvenir  fidèle  des  hommes  qui  l'ont  illustré,  dont  la 
tradition  et  l'histoire  se  soient  emparées  à  l'envi.  En  effet,  par 
un  privilège  qu'il  ne  partage  peut-être  avec  aucun  autre  des 
personnages  célèbres  de  l'Inde  brahmanique,  le  récit  de  la  vie, 
des  voyages  et  des  controverses  victorieuses  de  Çaiikara  a  fait  le 
sujet  de  plusieurs  ouvrages  biographiques  spéciaux,  dont  M.  Hall 
{loc.  cit.)  indique  les  suivants. 

Çankara-Vijaya  o\x  Çahkara-Digvijaya  {La  victoire  de 
Çankara  ou  La  conquête  du  monde  par  Çankara),  par 
Ânanda  Giri  dont  nous  aurons  à  parler  tout-à-l'heure  ;  le  con- 
tenu de  cet  ouvrage  équivaut  à  1900  çlokas. 

Çahkara-Digvijaya  par  Mâdhava,  qui  s'appelle  lui-même 
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Abhinava  Kâlidâsa,  ou  le  nouveau  Kâlidâsa.  Cet  ouvrage  con- 
tient la  matière  de  3772  çlokas. 

M.  Hall  cite  encore  un  autre  Çahkara-Vijaya  attribué  à 
Cidvilâsa  son  disciple. 

Enfin  il  signale  un  commentaire  sur  l'ouvrage  de  Mâdhava 
par  Dhanapati  Miçra  ou  Dhanapati  Suri  ;  ce  commentaire  inti- 
tulé Çankara-Digvijaya-dindima  a  été  rédigé  l'an  1855  de 
l'ère  de  Vikramâditj^a  et  contient  la  matière  de  6458  çlokas. 

Wilson,  dans  les  Asiatic  Researches,  xvir.  p.  177,  cite  en 
outre  le  Çahkara-Caritra  et  la  Çaiikara-Kathâ. 

Quant  à  la  renommée  légendaire  qui  s'attacha  à  la  mémoire  de 
Çankara  et  s'étendit  même  au-delà  des  frontières  de  l'Inde,  elle 
est  attestée  par  un  document  curieux,  le  Tchengrénghâtchah 
Nmnèh,  qui  fait  partie  de  la  collection  de  manuscrits  parses, 
rapportée  par  Anquetil.  Dans  une  savante  notice  insérée  au 
Journal  asiatique  (5«  série,  t.  XIX,  1862)  M.  Michel  Bréal  ^  a 
prouvé  l'identité  du  brahmane  Tchengrénghâtchah  et  de  Çankara 
âcârya  ;  Tchengrénghâtchah  n'est  en  effet  que  la  transcription 
parse  ou  persane  du  nom  du  docteur  brahmanique.  Or,  dans 
l'ouvrage  en  question,  il  s'agit  d'une  victoire  dogmatique  rem- 
portée par  Zoroastre  sur  Tchengrénghâtchah,  brahmane  qui 
avait  écrit  au  roi  Goustap  une  lettre  dans  laquelle  il  traitait  le 
prophète  d'imposteur  et  qui  personnifie  évidemment  ici  la  théo- 
logie indienne  dans  son  polémiste  le  plus  célèbre.  Zoroastre,  sans 
donner  le  temps  au  brahmane  de  l'interroger,  lui  montra  réso- 
lues d'avance  dans  YAvesta  les  questions  qu'il  avait  l'intention 
de  lui  poser.  Tchengrénghâtchah  se  rendit  à  une  marque  aussi 
évidente  de  l'origine  du  livre  sacré  et  embrassa  la  loi  nouvelle  ; 
son  exemple  fut  suivi  par  80,000  sages  de  l'Inde.  Inutile  de  dire 
que  ce  récit  est  purement  romanesque,  mais  il  est  la  preuve 
incontestable  de  la  réputation  étendue  de  Çankara  comme  théo- 
logien et  polémiste,  et  du  rang  hors  pair  qu'il  occupait  à  ce  titre 
dans  les  traditions  orientales. 

Les  biographies  sanskrites  de  Çankara  ne  méritent  pas  beau- 
coup plus  de  confiance  que  la  relation  fictive  dont  il  vient  d'être 
question,  et  la  critique  moderne  ne  tient  pour  probable  que  le 
fond  commun  aux  différents  récits  traditionnels  ou  littéraires  dont 
le  grand  docteur  védantin  a  été  l'objet.  Ainsi  l'ardeur,  la  persévé- 
rance et  le  succès  de  ses  controverses,  quelles  qu'aient  été  du 

1.  Comp.  un  articio  de  M.  Troyer  sur  Çankara  et  ses  ouvrages  {Journal 
asiatique,  3''  série,  tome  XII). 
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reste  les  circonstances  quiles  accompagnèrent,  ses  longs  voyages, 
sa  vie  toute  de  luttes  orales  ou  littéraires,  ressortent  suffisam- 
ment de  la  concordance  des  sources  d'information,  des  résultats 
certains  de  ses  efforts  et  des  preuves  fournies  par  ses  ouvrages 
mêmes,  pour  que  ces  points  généraux  soient  mis  hors  de  doute. 

Parmi  les  questions  spécialement  biographiques  qui  se  rat- 
tachent à  lui,  la  plus  importante  —  la  seule  importante,  pour 
ainsi  dire  —  est  celle  de  la  date  qu'il  faut  assigner  à  l'époque  où 
il  florissait  K  Cette  époque  a  été  très-controversée  et  portée  succes- 
sivement à  des  dates  variant  de  181  ans  avant  J.-G.  à  800  de 
l'ère  chrétienne.  Finalement  Colehrooke,  Ram  Mohun  Roy, 
Wilson  et  Fr.  Windischman  se  sont  accordés  sur  des  raisons 
très  plausibles  à  la  fixer  au  vrii^  siècle  de  notre  ère,  et  cette 
détermination  a  été  adoptée  par  tous  les  savants  qui  sont  venus 
ensuite  ~. 

Çaùkara  est  l'auteur  véritable  ou  supposé  d'un  nombre  con- 
sidérable d'ouvrages  dont  les  uns,  comme  le  commentaire  sur  les 
Bralmia-sûtras  sont  très-vastes,  tandis  que  d'autres  ne  consistent 
qu'en  quelques  çlokas.  Ses  commentaires  sur  les  Upanishads  ne 
sont  pas  irréprochables  au  point  de  vue  grammatical,  comme  l'a 
déjà  fait  remarquer  M.  W'eber.  Eu  ce  qui  regarde  l'exposé  de  la 
doctrine  et  la  polémique  contre  les  sectes  hétérodoxes  et  les  sys- 
tèmes contraires  au  sien,  les  savants  sont  d'accord  pour  recon- 
naître la  vigueur  de  son  talent  de  théosophe,  l'esprit  de  suite 
avec  lequel  il  coordonne  autour  de  la  doctrine  védantique  les 
éléments  souvent  rebelles  dont  il  se  sert  pour  la  constituer  défi- 
nitivement, le  génie  enfin  dont  il  fait  preuve,  soit  en  amalgamant 
solidement  des  éléments  auparavant  épars,  soit  en  arrivant  à  des 
conclusions  qui  n'avaient  jamais  été  mises  en  lumière  avant 
lui. 


1.  Pour  les  détails  sur  la  vie  de  Çaukara  et  l'analyse  de  ses  biographies 
indigènes  on  peut  consulter  les  Mise.  Essa/js  de  Golebrooke;  Wilson,  Pré- 
face de  son  Dicf.  Sansk.;  Asiatic  Researches,  tome  XVi,  p.  il;  Fr.  Win- 
dischmann  Sankara;  Lassen,  lad.  Altherth.,  tome  IV,  p.  618  et  838; 
Troyer,  Journal  asiatique,  loco  cit.;  Nève,  traduction  de  Vdtmabodha, 
Journal  asiatique,  G°  série,  tome  VII;  Weber,  Hist.   de  la  Litt.   Ind.,  etc. 

2.  Signalons,  sans  y  attacher  plus  d'importance  qu'il  ne  faut,  le  ren- 
seignement fourni  par  Râmàçrama,  auteur  sanskrit  de  la  fin  du  xviii° 
siècle,  dans  un  petit  traité  sur  le  Bhûgavata-Purâna,  traduit  par  Eug. 
Burnouf  (Pré]',  du  lihdgavata-Purdaa,  t.  J,  p.  liv).  D'après  lui  Çankara 
aurait  vécu  1200  ans  avant  Vopadeva,  c'est-à-dire,  en  prenant  les  dates 
données  par  Golebrooke  et  Wilson  pour  l'époque  de  Vopadeva,  au  i"  ou 
au  ïi'  siècle  de  l'ère  chrétienne. 

«EGNAUD  3 
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Ainsi  que  nous  le  verrons  au  paragraphe  6,  Çaiikara  a  com- 
menté la  i?/;A.  ar.  Up.,l3iChând.  Z7p.,la  Taitt.  TJp.,VAitay^eya 
Up.,  l'îça  Up.,\a  Kena  Up.,  la.  Kàtha  Up.,  la  Praçna  Up.,\a 
Mundaka  Up.  eilSi  M ândûkij  a  Up.,  ainsi  que  la  Nrsimha  Tapa- 
nîya  Up.  On  lui  attribue  aussi  les  commentaires  de  la  Kaush. 
ZTp.  et  de  la  Çvetàçv.  Up.;  mais  Colebrooke  se  tait  à  cet  égard 
et,  comme  nous  l'avons  vu,  il  y  a  de  très-fortes  raisons  pour 
croire,  qu'au  moins  celui  de  la  Çvetâçv.  Up.,  est  d'un  autre 
auteur. 

Indépendamment  de  deux    Upanishads  Y âptavajrasûci   et 
la  Tripwî  composées  par  lui,  Çankara  est  l'auteur,  d'après  Y  In- 
dex de  M.  Hall,  des  ouvrages  philosophiques  suivants. 
Ajapâ-gâyatrî-puruçcarana-paddliati. 
Traité  yogiste  en  90  çlokas   (ou  contenant  la  matière  de 
90  çlokas). 

Çânraka-mwiâmsâ-bhâshya. 
Commentaire  s,\x.T\diÇàrîraka-mîmmnsâo\x  sur  les  Vedânta 
sûtras.  Cet  ouvrage  qui  est  un  des  plus  considérables  et  des 
plus  célèbres  de  Çankara  a  été  publié  avec  les  Vedânta-sûtras 
dans  la  Bibliotlieca  Indica  par  M.  Roer  et  continué  parle  pandit 
Râmanâràyana  Vidyàratna  (n°^  64,  89,  172,  174,  178,  184, 
186,  194,  195  et  198). 

Upadeça-sahasri. 
Traité   général  du  Vedànta,  comprenant  trois  chapitres  en 
prose  et  dix-neuf  en  vers.  Le  tout  correspond  à  850  çlokas. 
Prabodlia-sudhâkara . 
Discussion  védantique  en  vers,  en  15  chapitres  et  280  çlokas. 

Svâtma-ni7''ûpana. 
Exposé  en  vers  de  la  doctrine  védantique,   en  155  stances  de 
2  vers. 

Aparoksliànubhava  (la  perception  de  l'invisible). 
Autre  exposé  en  vers  de  la  doctrine  védantique  ;  19  feuillets 
de  texte. 

âtmahodha  (l'enseignement  de  l'âtman). 
Résumé  en  vers  des  principes  védantiques,  en  soixante-sept 
stances  de  deux  vers.  Cet  opuscule  a  été  publié  en  Europe  par 
Ilaeberlin  dans  son  anthologie  sanskrite,  et  par  Nève,  avec  la 
traduction,  dans  le  Journal  de  la  Société  asiatique,  &  série, 
tome  VII. 

Ajuâna-hodliinî. 
Commentaire  sur  le  précédent  ouvrage,  ayant  la  valeur  de 
364  çlokas. 
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Vâkya-vrtti. 
Exposé  du  vedmita  en  52  stances  de  deux  vers. 

Laghu-vâkya-vr-tti. 
Préceptes  védantiques  en  1 8  stances  de  deux  vers  ;  sans  doute 
un  abrégé  de  l'opuscule  précédent,  comme  le  titre  l'indique. 
Hastàmataka-bhâshya. 
Commentaire  sur  les  éléments  de  la  théorie  védantique  de 
Hastâmalaka  âcârya.  Il  a  été  imprimé  à  la  suite  de  l'édition  de 
Calcutta  du  Vedânta-sâra,  en  34  pages. 
Daça-çlokî. 
Résumé  du  Vedânta  en  dix  stances. 
Dakshinà-riiûrtti-stotra. 
Opuscule  du  même  genre  en  dix  stances. 

âtmopadeça. 
Dialogue  entre  un  précepteur  et  son  disciple  sur  la  doctrine 
Vedânta,  dont  la  matière  correspond  à  300  çlokas. 
Gaudapàdî. 
Résumé  en  vers  des  difîerentes  idées  védantiques  qui  avaient 
cours  du  temps  de  l'auteur;  184  çlokas  en  4  chapitres. 
Gîtâ-bhâshya. 
Commentaire  sur  la  Bhagavad-gîtâ,  comprenant  la  matière 
de  5000  çlokas. 

Vishnu-sahasra-nâma-bhâshya. 
Commentaire  sur  un  catalogue  des  attributs  de  Vishuu  consi- 
déré comme  celui  qui  pénètre  tout  au  point  de  vue  panthéistique, 
tiré  du  Mahubhârata.  Il  contient  la  valeur  de  1100  çlokas. 
àtma-jncmopadeça-prakarana. 
Traité  en  quatre  sections  sur  l'âme  suprême  qui  correspond  à 
99  çlokas. 

Vàkya-sudhâ. 
Exposé  en  vers  de  la  nature  de  l'âme  suprême,  comprenant  de 
44  à  47  stances  de  deux  vers.  Il  a  été  édité  par  Windischmann 
sous  le  titre  erroné  de  Bâla-bodhmî,  qui  est  celui  du  commen- 
taire. 

Svarûpa-nirnaya . 
45  çlokas  sur  l'âme  suprême. 

Svarilpcmiismid/iâna-stotra. 
Neuf  stances  de  deux  vers  sur  la  nature  de  l'âme  suprême. 

Vedànta-siddhânta-dîpikà. 
Commentaire  sur  12  stances  de  deux  vers  traitant  de  l'unité 
de  l'âme  suprême,  intitulées  Vedânta-siddhânta  par  un  auteur 
anonyme.  Il  contient  la  matière  de  317  çlokas. 
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Cid-ânanda-stava-râja . 
Dix  stances  de  deux  vers  sur  le  bonheur  absolu  goûté  par  celui 
qui  suit  la  doctrine  Vedànta. 
Shat-padî. 
Sept  stances  de  deux  vers  à  la  louange  de  Vishnu  considéré 
comme  la  divinité  védantique  par  excellence. 

Jûvâdaça-mahcisiddhânta-YÙrûpana. 
Exposé  des  douze  grands  principes  des  Upanishads  contenant 
l'esprit  du  védantisme,  qui  correspond  à  la  matière  de  700  çlokas. 
Mahâvâkya-vivarana . 
Ouvrage  ajant  le  même  objet  ;  il  contient  la  matière  de  70 
çlokas. 

Pancikarana-prakriyâ. 
Ouvrage  dont  M.  HaU  n'a  vu  que  le  commentaire  par  Râmâ- 
nanda  Sm^asvatî. 

Samnyâsa-grahana-paddhati. 
Traité   sur  les  devoirs  des  ascètes,  contenant  la  matière  de 
600  çlokas. 

Sadâcâra-prakarana. 
Ouvrage  du  même  genre,  contenant  la  matière  de  78  çlokas, 
en  deux  chapitres. 

Outre  ces  divers  ouvrages,  on  attribue  encore  à  Çankara  les 
stances  erotiques,  que  d'autres  mettent  sous  le  nom  d'Amaru, 
en  expliquant  par  une  anecdote  peu  vraisemblable  comment  le 
zélé  théologien  a  été  amené  à  composer  des  vers  si  peu  en 
harmonie  avec  son  caractère  et  les  autres  travaux  dont  il  est 
l'auteur.  Il  est  fort  probable  qu'on  s'est  mis  à  cet  égard  en  frais 
d'imagination  bien  superflus  et  que  Çankara  n'est  pas  plus  l'au- 
teur des  stances  en  question  qu'il  n'a  été  le  héros  des  aventures 
inventées  pour  en  justifier  la  composition. 

Râmatîrtha,  comme  nous  l'avons  vu,  a  commenté  la  Maitri 
Vp.  A  défaut  de  données  biographiques  sur  ce  docteur  vèdanlin, 
je  suis  obligé  de  me  borner,  en  ce  qui  le  concerne,  à  rapporter  le 
titre  des  autres  ouvrages  philosophiques  qui  lui  sont  attribués 
dans  Y  Index  de  M.  HaU. 

Anvayârtha-prakâçikâ. 

Commentaire  contenant  la  matière  de  7000  çlokas  sur  le 
Sa7nhshepa-çàrîraka,  composé  sous  le  règne  de  Manukula 
Âditya,  qui  est  lui-même  un  commentaire  du  Çârîraka- 
mîmâmsâ-bhâshya  de  Çankara. 
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Pada-yojanik  a . 
Commentaire  contenant  la  matière  de  4000  çlokas  sur  l' Upa- 
deça-sahasrî  de  Cankara. 

Vidvan-mano-ranjinî. 
Commentaire  sur  le   Vedànta-sâra,  formant  100  pages  in- 
octavo  dans  l'édition  de  Calcutta. 

Mànasollâsa-vrttânta-vilâsa. 
Commentaire  contenant  la  matière  de  1800  çlokas  d'un  com- 
mentaire du  Dakshinà-mûrtti-stotra  de  Caiikara. 

Les  Upanishads  de  l'Atharva-Veda  publiées  en  1872  à  Calcutta, 
et  qui  forment  le  n°  249'  de  la  Bibl.  Indica,  sont  commentées 
par  Nârâyana  sur  lequel  je  ne  saurais  fournir  aucune  indica- 
tion, les  auteurs  de  ce  nom  qui  ont  écrit  sur  la  philosophie 
étant  trop  nombreux  pour  qu'il  soit  possible  d'identifier  avec 
certitude  à  l'un  d'eux  le  commentateur  de  ces  Upanishads  et  de 
signaler  les  autres  ouvrages  qu'il  peut  avoir  composés. 

J'achèverai  ce  paragraphe   par  quelques  mots  sur  Ananda- 
Giri,  glossateur  de  Cankara.  Il  vivait,  présume-t-on ,  au  x'^  ou 
au  XI®  siècle  après  J.-C.  et  était  disciple  de  Ânandajilâna,  dis- 
ciple lui-même  de  Çuddhânanda .  Indépendamment  de  ses  gloses 
sur  tous  les  commentaires  de  Cankara  relatifs  aux  Upanishads 
excepté  ceux  de  la  Kaushîtaki  et  de  la  Çvetâçv.  TJp.,  ]e  trouve 
sous  son  nom  les  ouvrages  suivants  dans  Y  Index  de  M.  HaU. 
Çârîraka-bhàshya-nyâya-nirnaya. 
Commentaire  contenant  la  matière  de  17500  çlokas  sur  le 
Çârîraka-mîmcmisâ-bhâshya  de  Cankara. 
Gîtà-bhâshya-vivecana. 
Commentaire  sur  le  Gîtà-bhâshya  de  Caiikara.  Il  comprend 
la  matière  de  8000  çlokas. 

âtma-jnânopadeça-prakarana-tîkâ. 
Commentaire  sur  l'ouvrage  du  même  titre  de  Caiikara  ;  il 
contient  la  matière  de  550  çlokas. 
Svarûpa-nirnaya-Ukâ. 
Commentaire  sur  l'opuscule   du  même  titre  de  Caiikara  ;  il 
contient  la  matière  de  200  çlokas. 
Pancîkarana-vivarana . 
Commentaire  sur  la  Pancîkarana-prakriyâ  de  Caiikara  ; 
il  contient  la  matière  de  160  çlokas. 


1.  Co  fasciouln  contient  los  Upanishads  suivantes  :  Ciras,  Garblia,  Nfida- 
vindu,  Brahmavindu,  Amvtavindu,  Dhijuiiavindu,  Tejovindu ,  Yogaçikshâ, 
Yogatattva,  Samwjâsa,  druntija. 
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Ç  ankara-vij  aya . 

Ou  l'histoire  des  polémiques  de  Çankara  contre  les  hétéro- 
doxes et  les  hérétiques,  dont  nous  avons  déjà  parlé. 

Comme  on  le  voit,  Ananda-Giri  paraît  s'être  donné  comme 
tâche  exclusive  l'explication  des  principaux  ouvrages  de  Çaïi- 
kara  et  la  vulgarisation  de  la  gloire  du  maître  qu'il  avait, 
ce  semble,  en  vénération  toute  particulière. 


§V. 

Exjiose  des  travaux  dont  les  Upanishads  ont  été  l'objet 
de  la  part  des  savants  européens. 

C'est  à  un  français,  au  savant  et  courageux  Anquetil  Duperron, 
qu'est  dû  le  premier  travail  sur  les  Upanishads  qu'on  ait  entre- 
pris en  Europe.  Dans  son  zèle  pour  l'étude  des  langues  et  des 
littératures  de  l'Orient ,  il  n'hésita  pas  à  prendre  du  service 
dans  un  régiment  qui  partait  pour  Pondichéry  (1754)  afin  d'aller 
acquérir  dans  l'Inde  même  les  connaissances  dont  il  était  avide 
et  réunir  les  manuscrits  inconnus  en  Europe  qu'il  lui  serait  pos- 
sible de  trouver.  Cette  aventureuse  entreprise  ne  fut  pas  stérile. 
Anquetil  rapporta  de  ses  voyages  des  matériaux  nombreux  et 
importants  dont  il  s'appliqua  à  tirer  parti  avec  autant  d'énergie  et 
de  persévérance  qu'il  en  avait  mis  à  les  rassembler.  La  traduction 
du  Zend  Avesia  publiée  en  1771,  fut  le  premier  fruit  des  tra- 
vaux de  cabinet  du  célèbre  orientahste.  En  1801,  Anquetil, 
grâce  aux  secours  discrets  de  ses  amis,  qui  trouvèrent  un  habile 
expédient  pour  subvenir  aux  frais  d'impression  de  cet  ouvrage 
sans  blesser  la  délicatesse  de  l'auteur,  lui  donna  un  pendant, 
par  sa  traduction  latine  d'une  collection  de  50  Upanishads, 
parmi  lesquelles  figurent  les  plus  importantes.  Cette  traduction 
n'a  pas  été  faite  d'après  les  originaux  sanskrits;  Anquetil  ne 
possédait  sur  l'ancienne  langue  de  l'Inde  que  des  données  extrê- 
mement incomplètes  qui  ne  lui  eussent  pas  permis  de  traduire 
directement  les  Upanishads,  quand  même  il  en  aurait  possédé  les 
manuscrits  originaux.  Ainsi  qu'il  l'indique  par  le  titre  même  \ 


1.  Cp  titre  est  asspz  curioux  pour  que  je  croie  devoir  le  rapporter  in 
extenso  :  «  Onpnek'liat  (id  est,  secretum  tegendum)  :  opus  ipsa  in  India 
rarissimum,  continens  antiquam  et  arcanain,  scu  theologicam  et  philo- 
sophicam,  doctrinam,  c  quator  siicvià  ludorum  liijri~,  Itulc  Bcid,  Djedjr 
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il  fit  sa  traduction  sur  deux  manuscrits  qui  lui  venaient  de 
Faisabad  dans  la  province  d'Oude  et  qui  contenaient  une  tra- 
duction persane  des  Upanishads  exécutée  à  Delhi  en  1656  par 
des  pandits  venus  de  Bénarès  sur  l'ordre  de  Mohamed-Dara- 
Schakob,  fils  aîné  du  chah  Jehan  et  frère  d'Aureng-Zeb,  qui  le 
fit  périr  l'année  suivante  (1657).  Le  but  de  ce  malheureux  prince, 
dont  la  sagesse,  comme  le  remarque  M.  Weber,  est  tombée  dans 
l'oubli,  tandis  que  l'ambition  de  son  cruel  compétiteur  a  rendu 
son  nom  célèbre,  était,  paraît-il,  de  préparer  le  rapprochement 
du  çoufisme  et  du  védantisme.  Quoi  qu'il  en  soit  et  à  en  juger 
par' l'œuvre  d'Anquetil,  cette  traduction  est  très-exacte,  bien 
qu'entremêlée  en  certains  endroits  de  morceaux  empruntés  aux 
commentaires,  tandis  que  dans  certains  autres,  dans  la  Chând. 
"Up  par  exemple,  des  chapitres  entiers  du  texte  original  font 
défaut,  sans  qu'il  soit  toujours  bien  facile  de  se  rendre  compte 
du  motif  qui  en  a  déterminé  la  suppression. 

Jusqu'en  1850,  époque  à  laquelle  M.  Weber  commença  dans 
les  Inclische  Studien  la  publication  de  son  analyse  des  Upa- 
nishads contenues  dans  la  traduction  d'Anquetil,  cette  traduction 
paraît  à  peine  avoir  été  connue  des  savants;  en  tous  cas  ils  en  ont 
tenu  peu  de  compte.  Cet  oubli  s'explique  facilement  et  par  diffé- 
rentes raisons.  Le  principal  souci  d'Anquetil  a  été  une  fidélité  lit- 
térale exagérée  aux  dépens  de  la  clarté  des  idées  et  de  la  forme 
littéraire.  On  aura  une  idée  de  sa  méthode  quand  on  saura  que, 
non-seulement  il  s'astreint  à  rendre  la  construction  exacte  de 
la  phrase  persane,  que  non-seulement  il  traduit  le  mot  par  le 
mot  avec  une  servilité  qui  l'obhge  à  multiplier  les  parenthèses 
afin  de  présenter  l'idée  du  texte   sous  une  forme  un  peu  plus 
compréhensible,  mais  qu'il  reproduit,  avec  les  altérations  phoné- 
tiques et  les  contractions  qu'elles  ont  subies  dans  la  transcrip- 
tion persane,  les  nombreuses  expressions  de  terminologie  vedan- 
tique  empruntées  au  texte  sanskrit  par  les  premiers  traducteurs. 
L'ouvrage  est  bien  précédé  d'un  index  où  les  termes  sanskrits 
sont  interprétés,  mais  cette  interprétation  laisse  beaucoup  à  dési- 
rer pour  la  précision  et  l'exactitude.  Ainsi,  pour  n'en  citer  qu  un 
exemple,  le  mot  Prakrut  {Prahrtï)  est  interprété  en  ces  termes  : 

Beid,  Sam  Beid,  Alhrhan  Beld,  excerptnm  ;  ad  verbum  Persico  idiomate, 
sanskroticis  vocabulis  intormixto,  in  Lntinum  conversum  ;  dissertatio- 
nibus  et  annotationibus  dirRciliora  cxplanantibus,  illustratum  :  studio 
et  opcra  Anquotil  Duporron,  Indico|.lousta>.  W.  hiscnpt.  et  human. 
littor.  AcadomiiC  olim  l'ensionar.  et  Diroctoris.  Q^/sr/nis  Denm  mtdl,<ja  Deus 
tu  ^Oupuek'liat  IV  Maudok.  T.  I,  p.  39'i).  Argeutorati  IX  (1801),  .  vol.  » 
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«  Justa  temperatio  trium  qualitatum  »,  et,  entre  parenthèses  : 
«  très  qualitates  simul,  seqiia  lance,  in  homine  existentes  ». 

Une  telle  méthode,  il  faut  le  reconnaître,  s'imposait  peut-être  à 
Anquetil  à  l'époque  où  il  fit  sa  traduction  et  en  l'absence  de 
secours  littéraires  autres  que  les  manuscrits  mêmes  qu'il  avait 
à  interpréter;  elle  n'en  eut  pas  moins  pour  effet,  je  ne  dirai 
pas  de  rendre  son  travail  absolument  inintelligible  au  mo- 
ment où  il  parut ,  mais  d'exiger  du  lecteur  qui  voulait  en  péné- 
trer le  sens  intime,  un  travail  extrêmement  pénible  et  rebu- 
tant que  ne  devaient  pas  tarder,  du  reste,  à  rendre  presque 
inutile,  soit,  pour  le  grand  public,  les  exposés  si  clairs  et  si  précis 
de  Colebrooke,  soit,  pour  les  indianistes,  le  texte  même  des 
Upanishads  dont  les  plus  importantes  furent,  comme  nous 
allons  le  voir,  apportées  et  publiées  en  Europe  peu  d'années 
après. 

Toutefois,  si  Anquetil  était  obligé,  pour  ne  pas  s'égarer,  de 
suivre  pas  à  pas  et  strictement  le  texte  unique  et  dépourvu  de 
commentaires  qu'il  avait  entre  les  mains,  il  eût  pu,  et  l'on  doit 
s'étonner  qu'il  ne  l'ait  pas  tenté,  accompagner  sa  traduction  d'un 
exposé  succinct  et  méthodique  de  la  doctrine  contenue  dans  les 
Upanishads.  Peut-être  a-t-il  cru  assez  faire  dans  ce  sens  en  ajou- 
tant à  son  travail  des  dissertations  savantes  par  lesquelles  il 
établit  la  ressemblance  de  certaines  idées  védantiques  et  de  celles 
que  professèrent  les  philosophes  de  l'école  d'Alexandrie,  les  Gnos- 
tiques  et  les  Cabalistes,  ainsi  que  des  notes  érudites  et  curieuses 
où  les  explications  et  les  rapprochements  sont  présentés  au  fur 
et  à  mesure  que  le  texte  en  fournit  l'occasion.  Mais  en  dépit  de 
la  bonne  volonté  de  l'auteur,  le  commentaire  qui  accompagne 
YOupnek'hat  ne  répondait  guère  à  son  objet,  car  on  ne  pou- 
vait le  comprendre  sans  une  idée  générale  du  védantisme  qu'il 
était  très-difficile,  sinon  impossible,  de  former  d'après  la  traduc- 
tion d' Anquetil. 

En  résumé,  ce  travail  ne  pouvait  et  ne  devait  en  effet  servir  que 
plus  tard  aux  savants  qui,  comme  M.  Weber,  avaient  acquis 
par  leurs  propres  recherches  sur  les  originaux  une  connais- 
sance assez  complète  du  sujet  pour  pouvoir  suppléer  utilement 
au  défaut  des  textes  non  encore  parvenus  en  Europe  par  la  tra- 
duction qu'en  offrait  YOupnek'hat. 

Voici  un  tableau  des  Upanishads  traduites  par  Anquetil,  où 
leur  dénomination  altérée  est  placée  en  regard  du  titre  exact 
qu'elles  portent  dans  les  originaux  sanskrits. 


1  Tschehandouk 

2  Brehdarang 

3  Mitri 

4  Mandek 

5  Eischavasieh 

6  Sarb 

7  Naraïn 

8  Tadiw 

9  Athrbsar 

10  Hensnad 

11  Antrteheh  ou  Sarbsar 

12  Kok'kenk 

13  Sataster 

14  Porsch 

15  Dehian  band 

16  Maha  Oupnek'hat 

17  Atma  pra  boudeh 

18  Kioul 

19  SchatRoudri 

20  Djog  Sank'ha 

21  Djogtat 

22  Schiw  Sanklap 

23  Athrb  Sak'ha 

24  Atma 

25  Brahm  Badia 

26  Anbrat  Bandeh 

27  Tidj  bandeh 

28  Karbheh 

29  Djabal 

30  Maha  Naraïn 

31  Mandouk  ; 

32  Schekl  ou  Panld  : 

33  Tschehourka  : 

34  Pram  Hens  : 

35  Arank  ; 

36  Kin 

37  Kiouni  : 

38  Anandbli  : 

39  BharkbU  : 

40  Bark'lieh  soukt 

41  Djounka  : 

42  Amrat  Lankoul  : 
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;  Chândogya 

Brhad  Âranyaka 

Maitri 

Mundaka 

îçâvàsya 
;  Sarva 

Nârâyana 

Tadeva 

Atharvaçiras 

Hamsanâda 

Sarvasâra 

Kaushitaki 

Çvetâçvatara 

Praçna 

Dhyânavindu 

Mahâ 

Âtmaprabodha 

Kaivalya 

Çatarudriya 

Yogaçikshâ 

Yogatattva 

Çivasamkalpa 

Atharvaçîkhâ 

Atma 

Brahmavidyâ 

Amrtavindu 

Tejovindu 

Garbha 

Jàbàla 

Mahànârâyana 

Mândûkya 

Çàkalya  (?) 

Kshurikâ 

Pararaahamsa 

Àrunika 

Kena 

Kàthaka 

Anandavallî 

Bhi'giivallî 

Purushasûkta 

Cûhkâ 

Amrtâlamkâra  (?) 


43 

Anbrat  nad 

44 

Baschkl 

45  Tschhakli 

46 

Tark 

47 

Ark'hi 

48 

Pranou 

49 

Schavank 

50  Nersing'  heh 

=:  Amrtanâda 

=  Vâshkala 

=  Chàgalej'a  (?) 

=  Târaka 

=:  Arsheya  (?) 

=  Pranava 

=  Çaunaka(?) 

=  Nrsimha-Tâpanîya, 
Ce  travail  considérable  et  longtemps  stérile  fut  suivi  de  très- 
près  (1805)  par  la  publication  dans  les  Asiatic  Researches  de 
l'excellent  Essai  sur  les  Vèdas  de  Colebrooke.  Dans  cet  exposé, 
d'une  clarté  et  d'une  exactitude  admirables  pour  l'époque,  le 
savant  et  sagace  Anglais  indiqua  le  titre  de  la  plupart  des 
Upanishads  et  traduisit  quelques  passages  des  plus  importantes. 
Vingt  ans  plus  tard,  de  1823  à  1827,  il  publiait  dans  les  Tran- 
sactions de  la  Société  asiatique  de  Londres  ses  résumés  des 
systèmes  philosopliiques  de  l'Inde  et  en  particulier  du  Vedànta 
qui  sont  restés  jusqu'à  la  publication  des  Sûtras  philosophiques 
dans  la  Bibl.  Indica  et  les  travaux  de  MM.  Ballantyne,  Bar- 
thélemy-Saint-Hilaire,  etc.  la  source  presque  unique  de  tous  les 
travaux  de  seconde  main  sur  la  philosophie  de  l'Inde,  y  compris 
le  résumé  si  superficiel  de  M.  Cousin  dans  son  Histoire  de  la 
Philosophie. 

Dans  l'intervalle  des  travaux  de  Colebrooke,  le  brahmane 
éclectique  Rara  Mohun  Roy  publia  à  partir  de  1819  une  tra- 
duction anglaise  des  Upanishads  intitulées  Kcdhaka,  îçâ,  Kena, 
et  Mundaka.  Mais  comme  l'a  remarqué  Eugène  Burnouf  (/owrna^ 
des  SaiYmts,  1852),  les  préoccupations  théologiques  de  l'auteur 
n'ont  pas  été  sans  exercer  une  influence  fâcheuse  sur  l'exactitude 
de  sa  version. 

L'impulsion  donnée  par  Colebrooke  aux  études  directes  sur  la 
philosophie  de  l'Inde  se  soutint  en  ce  qui  regarde  les  Upa- 
nishads et  le  védantisrae  par  la  pubhcation  de  plusieurs  travaux 
importants  qui  se  succédèrent  à  de  courts  intervalles,  à  partir 
de  1832.  C'est  en  cette  année  que  parut  le  grand  ouvrage  de 
Windischmann  le  père  sur  la  philosophie  orientale,  intitulé 
JDie  Philosophie  im  F  art  gang  der  Weltgeschichte.  11  con- 
tenait, au  milieu  d'un  fatras  mystique  de  peu  de  valeur  au  point 
de  vue  de  la  science,  de  bonnes  traducticms  par  Windischmann 
le  fils,  de  fragments  tirés  des  Upanishads  surtout  de  la  Chân- 
dogya,  mais  aussi  des  suivantes  :i)*>'/i.«r.,/i«fi^«i%a,  îçâ,  Kena 
et  Mundaka. 
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Ce  livre  fut  suivi  de  près  de  Sancaro,  sive  de  Theologu- 
menis  Vedanticonwique  Windischraann  le  fils  publia  à  Bonn  en 
1833.  Ce  travail  du  jeune  savant  est  resté  pour  ainsi  dire  classique. 
Tous  les  indianistes  se  sont  accordés  pour  en  louer  l'excellente 
méthode,  la  précision  et  la  clarté,  comme  pour  reconnaître  l'exac- 
titude des  renseignements  et  la  prudence  des  conclusions  de  l'au- 
teur. Comme  le  titre  l'indique,  l'objet  de  celui-ci  était  d'exposer  la 
doctrine  védantique  en  prenant  pour  base  les  travaux  de  Cankara, 
ce  qui  ne  l'empêcha  pas  de  faire  de  nombreux  emprunts  aux  Upa- 
nishads  dont  il  essaya  pour  la  première  fois  de  déterminer  l'époque 
par  des  arguments  grammaticaux  et  historiques.  On  ne  saurait 
se  dissimuler  pourtant  qu'il  nous  apprend  peu  de  chose  sur 
l'origine  et  le  développement  de  la  doctrine.  A  cet  égard,  il  ne 
fait  guère  que  confirmer  par  quelques  textes  les  données  fournies 
déjà  par  Colebrooke.  Mais  n'oublions  pas  que  trop  de  documents 
et  de  renseignements  de  toute  nature  faisaient  défaut  alors 
pour  qu'il  fût  possible  de  jeter  les  bases  d'une  chronologie  rela- 
tive des  Upanishads  et  de  fonder  sur  ce  travail  préliminaire  un 
tableau  historique  de  l'évolution  des  idées  du  vedânta.  Pour 
l'époque,  on  ne  pouvait  guère  faire  plus  ni  mieux  que  lui. 

En  même  temps  que  paraissait  ce  savant  et  consciencieux 
travail,  le  baron  d'Eckstein  commençait,  dans  le  Journal  asia- 
tique, une  série  de  traductions  d' Upanishads  et  d'études  sur  ces 
ouvrages  conçues  dans  un  esprit  bien  différent.  La  traduction 
française  de  VAitareya  Up.  suivie  de  remarques  explicatives 
{Journal  asiatique,  1833),  des  travaux  du  même  genre  sur 
la  Nrsimha  Up.  {Journal asiatique,  années  1836-1837)  et  sur 
Isi  Kâtha  Up.  (3'"^  livraison  du  journal  Y  Institut  historique, 
sans  date)  ont  ce  même  caractère  d'absence  de  méthode  et  de 
divagation  érudite  qui  gâte  la  plupart  des  ouvrages  dus  à  la 
plume  de  M.  d'Eckstein.  Très-versé  dans  tout  ce  qui  touchait 
à  la  philologie  orientale  et  connaissant  bien  le  sanskrit,  il  tra- 
duisait avec  exactitude  ;  mais  son  intempérance  d'imagination, 
son  penchant  à  rapprocher  les  choses  les  plus  étrangères,  son 
peu  de  respect  pour  les  faits  acquis  et  son  peu  de  goût  pour 
les  données  précises  ont  fait  de  ses  commentaires  sur  les  Upa- 
nishads l'œuvre  d'érudition  la  plus  singulière  et  la  plus  stérile 
qu'on  puisse  imaginer.  Certaines  de  ses  vues  sont  peut-être 
exactes,  mais  elles  se  trouvent  égarées  dans  un  tel  dédale  de 
conceptions  arbitraires,  d'assertions  sans  fondement,  de  rajjpro- 
chements  injustifiables  et  d'idées  jetées  pêle-mêle,  au  hasard  d'une 
science  immense  et  d'une  imagination  trop  vagabonde,  que  la  peine 
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de  les  chercher  et  la  difRciilté  de  les  rencontrer  l'emportent  sur  le 
profit  qu'on  en  peut  attendre. 

Nous  avons  encore  à  signaler  pour  cette  même  période  de 
1830  à  1840,  la  traduction  en  français  de  Vîçâ  et  de  la  Kena 
Up.,  insérée  par  M.  Pauthier  dans  son  Mémoire  sur  la  Doc- 
trine dit  Tao  et  la  traduction,  aussi  en  français,  des  Upanishads 
intitulées  Kâthaka  et  Mundaka^a.r  Poley.  Plus  tard,  en  1844, 
le  même  savant  publia  le  texte  sanskrit  et  la  traduction  alle- 
mande des  cinq  Upanishads  suivantes  :  Brhad  àramjaka,  Kâ- 
thaka, îçâ,  Kena  et  Mundaka. 

Le  dernier  travail  important  dont  les  Upanishads  ont  été 
l'objet  en  Europe  est,  indépendamment  du  savant  résumé  biblio- 
graphique que  leur  a  consacré  M.  Weber  dans  son  ouvrage 
intitulé  Academische  Vorlesungen  ïiber  Indische  Littera- 
turgeschidde,  publié  en  1852,  la  grande  étude  du  même  pro- 
fesseur parue  sous  le  titre  de  Amdyse  der  in  Anquetil  du 
Perron's  TJehersetzmig  enthaltenen  TJpanishad  dans  les 
volumes  I,  II  et  IX  des  Indische  Studien.  Dans  cette  analyse, 
M.  Weber  a  utilisé  la  traduction  d' Anquetil  en  en  rapprochant 
tous  les  originaux  publiés  et  les  manuscrits  dont  il  a  pu  avoir 
communication,  pour  dégager  avec  la  vaste  érudition  et  la  mé- 
thode sévère  qu'on  retrouve  dans  toutes  ses  publications,  les  don- 
nées philologiques,  historiques,  liturgiques  et  philosophiques  con- 
tenues dans  les  Upanishads  qu'on  connaissait  directement  ou 
indirectement  en  Europe  vers  1850.  Ajoutons  cependant  que, 
si  ce  travail  se  recommande  par  les  qualités  qui  distinguent  en 
général  les  œuvres  de  l'éminent  professeur,  il  est  aussi  comme  la 
plupart  d'entre  elles  peu  accessible  au  commun  des  lecteurs,  non- 
seulement  à  cause  de  la  forme  extérieure  de  l'exposition  dont  la 
concision  est  parfois  presque  algébrique,  mais  encore  et  surtout 
parce  que  les  faits  n'y  sont  pas  groupés  de  manière  à  permettre 
une  vue  d'ensemble.  M.  Weber  a  exécuté  une  première  opération, 
de  beaucoup  la  plus  ardue,  mais  qui  en  nécessite  une  seconde. 
Le  minerai  est  extrait  et  séparé  des  matières  hétérogènes  avec 
une  grande  sûreté  de  main  :  il  reste  à  le  mettre  en  œuvre  ^ . 


1.  Parmi  los  travaux  do  M.  Weber  relatifs  aux  Upanishads,  on  peut  encore 
citer  son  mémoire  sur  la  Ii(hnatoparu;/a  IJp.,  Berlin  1864,  et  son  édition 
de  la  Bvh.  (îr.  Up.,  comprise  dans  celle  qu'il  a  donnée  de  la  Vàjasaneija 
sawhilâ  et  du  çalopalha  br/ihmana,  qui  en  dépend.  Je  signalerai  en  outre 
un  bon  travail  de  M.  Néve  (Journal  asiatique,  année  1866)  sur  Ça?ikara 
et  les  doctrines  védantiques. 
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J'ai  encore  à  dire  un  mot  des  publications  qui  nous  sont 
venues  de  l'Inde  même  dans  ces  vingt-cinq  dernières  années. 

M.  Rôer,  dans  sa  préface  de  l'édition  des  Upanishads  dans  la 
BiU.  Indica,  fait  mention  d'une  édition  des  Kâtlia,  îçâ,  Kena, 
Mundaka,  Mândûkya,  Praçna  et  Aitareya  tlp.  avec  des  ex- 
traits du  commentaire  de  Çaiikara,  publiée  par  la  Tattvabodhinî 
Society  et  des  Kâtha,  îçâ,  Kena,  Mundaka,  Mândûkya  et 
Cvetâçvatara  TJp.  parues  dans  la  Tattvahodhinî  Pattrikâ. 
Les  Kâtha,  îçâ,  Kena,  Mândûkya  Up.  et  une  partie  de  la 
Mundaka  Up.  sont  suivies  dans  cette  dernière  publication  d'une 
traduction  bengalie,  tandis  qu'une  traduction  anglaise  accompagne 
les  Kâtha,  Mundaka,  îçâ  et  Cvetâçvatara  Up.  M.  Rôer  ne 
donne  pas  la  date  de  ces  éditions  peu  connues  en  Europe  :  en 
tous  cas  elles  sont  antérieures  à  1850. 

C'est  en  1849  que  la  Compagnie  des  Indes  fît  entreprendre, 
sous  la  direction  de  la  Société  asiatique  du  Bengale,  la  publi- 
cation des  Upanishads  dans  sa  grande  collection  de  la  BiU. 
Indica.  Les  premiers  fascicules  contenaient  le  texte  de  la  Bi%. 
âr.  Up.  avec  le  commentaire  de  Çaiikara  et  la  glose  d'Ananda 
Giri,  édité  par  M.  Rôer.  En  1850,  et  par  les  soins  du  même 
éditeur,  parurent  les  textes,  avec  commentaires  de  Çaiikara  et 
gloses  d'Ananda  Giri  (excepté  pour  la  Çvetâçv.  Up.),  des 
Chândogya,  îçâ,  Kena,  Kâtha,  Praçna,  Munda,  Mândûkya, 
Taittirîya,  Aitareya  et  Cvetâçvatara  Up.  Trois  ans  après , 
M.  Roer  donna,  dans  la  même  collection,  la  traduction  anglaise, 
avec  des  fragments  des  commentaires  de  Çaiikara,  des  Taitti- 
rîya, Aitareya,  Cvetâçvatara,  Kena,  îçâ,  Kâtha,  Praçna, 
Mundaka  ei  Mândûkya  Up.,  suivies  en  1856  de  celle  delà 
Brli.  âr.  Up.  et  des  commentaires  de  Çaiikara  sur  le  premier 
chapitre  par  le  même  savant,  auquel  le  mauvais  état  de  sa  santé 
ne  permit  pas  de  continuer  la  laborieuse  entreprise  qu'il  avait  si 
bien  commencée.  Sa  tâche  fut  reprise  d'abord  par  M.  Cowell 
qui  donna  en  1861  le  texte  de  la  Kaushîtaki-Brâhmana  Up. 
avec  le  commentaire  de  Çaiikara,  et  l'année  suivante  celui  de 
la  Maitri  Up.  avec  le  commentaire  de  Râmatîrtha  ;  les  deux 
ouvrages  étaient  suivis  de  la  traduction  anglaise.  La  même 
année  (1862),  le  pandit  Ràjendralàla  Mitra  publiait  une  tra- 
duction anglaise  de  la  Chândogya  Up. 

Enfin,  après  un  intervalle  de  dix  ans,  un  autre  pandit,  Ràma- 
maya  Tarkaratna,  professeur  de  rhétorique  au  collège  sanskrit 
de  Calcutta,  reprenait  dans  la  Bibt.  Ind.  la  publication  des 

Upanishads  par  les  suivantes  :  Ciras,  Garlha,  Nâdavindu, 
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Brahmavindu ,  Amr-tavmdu ,  Dhyânavindu,  Tejovindu, 
Yogaçikshâ,  Yogatattva,  Samnyâsa,  krunîya,  suivies  du 
commentaire  de  Nâràyana  et  dépendant  toutes  de  l'Atharva- 
Veda. 

Il  y  a  lieu  d'espérer  que  l'entreprise  n'en  restera  pas  là  et  que 
dans  un  prochain  avenir  nous  posséderons  le  texte  de  la  plupart 
des  Upanisliads  qui  nous  manquent  encore,  bien  que,  répétons- 
le,  tout  ce  qui  reste  à  paraître  soit  très-vraisemblablement  et 
à  peu  d'exceptions  près  d'intérêt  secondaire. 

Quant  au  jugement  à  porter  sur  la  valeur  de  ces  travaux , 
on  peut  dire  en  général  que  les  textes  publiés  dans  la  Bihl. 
Ind.  sont  très-corrects;  les  traductions  offriraient  peut-être 
plus  de  prise  à  la  critique.  On  pourrait  reprocher  à  celles  de 
M.  Rôer,  tout  en  en  reconnaissant  l'exactitude  et  la  précision, 
un  attachement  peut-être  exagéré  aux  explications  adoptées  par 
Çaiikara.  Celles  de  M.  Cowell  laissent  encore  moins  à  désirer  à 
tout  égard.  Mais  je  dois  faire  mes  réserves  en  ce  qui  regarde 
la  traduction  de  la  Chànd.  Up.  de  Râjendralâla  Mitra.  Il  m'est 
arrivé  assez  souvent  d'être  en  désaccord  avec  lui.  Comme  j'ai  eu 
soin  le  plus  souvent,  quand  cette  divergence  s'est  produite,  de 
mettre  son  interprétation  en  regard  de  la  mienne ,  le  lecteur  se 
trouvera  en  mesure  de  décider  entre  les  deux. 


§  6. 

Remarques  hihlio graphiques  spéciales  sur  les  TJpanishads 
mises  à  contribution  pour  ce  travail. 

1°  Brhad  âranyaka  Upanishad. 

Cette  Upanishad  forme  les  six  derniers  adhyâyas  du  Brâh- 
mana  du  Yajus  blanc  ou  Çatapatha  Brâhmana.  Ces  six 
adhyâyas  correspondent  à  trois  kândas  portant  chacun  un 
titre  spécial  et  terminés  par  un  vamça,  ou  liste  de  maîtres 
remontant  jusqu'à  Brahma. 

Le  premier  kâiida,  qui  comprend  les  deux  premiers  adhyâyas, 
s'appelle  le  Madkukànda. 

Le  deuxième  kânda  (adhyâyas  3  et  4)  est  le  Yàjnavalkîya- 
Kânda. 

Le  troisième  kânda  (adhyâyas  5  et  6)  est  le  Khilakânda. 
Le  tout  est  en  prose  à  l'exception  de  quelques  çlokas  cités  dans 
le  troisième  kânda. 
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M.Weber  remarque,  avec  raison  selon  moi,  que  ces  différentes 
parties  paraissent  se  suivre  par  ordre  chronologique  et  que,  par 
conséquent,  les  dernières  sont  les  moins  anciennes. 

Le  Çatapatha  Brâhmana,  qui  est  conservé,  comme  le  Yojus 
blanc  lui-même  dont  il  dépend,  dans  une  double  recension, 
celle  des  Màdhyandinas  et  celle  des  Kànvas,  a  été  commenté 
pour  la  première  fois  par  Harisvâmin  et  Sàyana,  dont  les  com- 
mentaires n'existent  jusqu'ici  qu'en  fragments.  La  Bïdi.  âr.  Up. 
a  été  expliquée  par  Dviveda  Ganga  de  Guzzerat  et  d'autre  part 
dans  l'école  des  Kànvas  par  Çaùkara,  au  commentaire  duquel 
se  sont  rattachés  un  grand  nombre  d'autres  ouvrages  de  ses 
disciples.  M.  Weber,  à  qui  j'emprunte  ces  renseignements  S  l'a 
publié  avec  des  extraits  des  commentaires  qui  s'y  rapportent. 
La  Brh.  âr.  Up.  de  l'école  des  Kànvas  a  été  aussi  éditée  et  en 
partie  traduite  par  Poley  et,  en  1849,  par  Roer,  avec  le  com- 
mentaire de  Cankara,  la  glose  d'Ànanda  Giri  et  une  traduc- 
tion anglaise  comprenant  le  commentaire  de  Cankara,  mais  pour 
le  premier  adhyàya  seulement,  dans  les  n°'  27,  38  et  135  de  la 
Bibl.  Indica.  Cette  dernière  édition,  dont  le  texte  forme  les 
n°'  5  à  9,  10  à  12,  14,  16  et  18  de  la  Bibliotheca  Indica  est 
celle  dont  je  me  suis  servi  pour  ce  travail.  Notons  enfin  que  la 
Bih.  âr.  Up.  est  la  deuxième  de  celles  qu'Anquetil  Duperron 
a  traduites  du  persan.  L'original  persan  avait  été  rédigé  d'après 
la  recension  des  Kànvas  et  présente  quelques  lacunes  ;  les 
vamças,  par  exemple,  y  font  défaut. 

2°  Chândogya  Up. 

La  Chànd.  Up.  comprend  jes  huit  derniers  adhyâyas  du 
Chândogya  Brâhmana  du  Sâma-Veda.  Ce  Brâhm.  se  compose 
lui-même  de  dix  adliyâyas  dont  les  deux  premiers  ne  sont  pas 
encore  connus  ;  les  autres  forment  l'Upanishad  qui  se  subdivise 
en  154  kandikâs  en  prose. 

Plusieurs  légendes  et  fragments  de  la  Chând.  Up.  ont  été 
traduits  parWindischmann  le  fils  et  insérés  soit  dans  son  ouvrage 
intitulé  Sancara,  soit  dans  celui  de  son  père.  Die  Pliilosophie 
im  Fort  gang  der  Weltgeschichte  ^. 

Le  texte  complet  de  la  Chànd.  Up.  a  été  publié  avec  le  com- 
mentaire de  Cankara  et  la  glose  d'Ànanda  Giri,  en  1850,  dans 

1.  Hi&l.  lut.  ind.  trad.  Sadous,  p.  2i3.  —  Burnouf,  dans  son  Comm. 
sur  le  Yaçna,  a  publié  aussi  quelques  fragments  du  texte  de  la  Brh.  âr. 
Up.  suivis  de  la  traduction  française. 

2.  Cet  ouvrage  comprend  aussi  plusieurs  morceaux  de  la  Bih.  âr.  l'p. 
également  traduits  i^ar  Windischmann  le  fils. 
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la  Bibl.  Indica,  n»'  14.  15.  17.  20.  23  et  25,  par  M.  Roer. 
C'est  à  cette  édition  que  sont  empruntés  tous  les  passages  que  je 
cite  dans  le  cours  de  ce  travail. 

La  traduction  anglaise  de  cette  Upanishad  par  Râjendralâla 
Mitra  a  paru  aussi  dans  la  Bïbl.  Ind.,  dont  elle  forme  les  n°*  78 
et  181. 

La  Cliànd.  TJp.  est  la  première  du  recueil  traduit  par  An- 
quetil  ;  mais  la  traduction  présente  plusieurs  lacunes  indiquées 
en  détail  par  Windischmann  {Sancara,  préface,  p.  xv)  et  rappe- 
lées par  M.  Weber  {Ind.  Stud.,  I,  p.  254). 

3°  Kaushîtaki  Up. 

Cette  Upanishad,  en  prose  comme  les  précédentes,  est  appelée 
Kaushîtaki  Brâhmana^  Up.  par  Çaùkara  ;  d'après  M.  Weber 
{Hist.  litt.  ind.,  trad.  Sadous,  p.  119),  elle  forme  le  troi- 
sième et  dernier  livre  du  Kausliîtahâranyaka  dépendant  du 
rg-Veda. 

Les  questions  bibliographiques  que  soulève  la  Kaush.  Up. 
ne  sont  pas  toutes  d'une  solution  facile.  Poley,  dans  sa  tra- 
duction des  Essais  sur  les  Vedas  de  Colebrooke,  ayant  avancé 
que  le  Kaushîtaki  Brahmana  se  compose  de  neuf  adhyâjas 
dont  le  premier,  le  septième,  le  huitième  et  le  neuvième  forment 
la  Kaush.  Up.,  M.  Weber,  dans  son  Hist.  de  la  litt.  ind., 
demande  sur  quoi  est  fondée  cette  assertion  que  rien  à  sa  con- 
naissance ne  semble  justifier.  Un  manuscrit  de  la  Kaush.  Up. 
appartenant  à  VAsiatic  Society  expliquerait,  en  partie  du  moins, 
d'après  M.  Cowell,  le  fait  avancé  par  Poley  et  dont  s'étonne 
M.  Weber;  le  manuscrit  en  question  désigne  les  quatre  adhyâyas 
de  cette  Upanishad  comme  les  sixième,  septième,  huitième  et  neu- 
vième d'un  âranyaka  ;  il  s'agit  sans  doute  du  Kaushîtaki  àr. 
connu  de  M.  Weber,  mais  soumis  à  une  autre  division.  Quoi  qu'il  en 
soit,  M.  Cowell,  qui  a  publié  pour  la  première  fois  le  texte  et  la 
traduction  anglaise  de  la  Kaush.  Up.  [Bibl.  Ind.,  n""  19  et  20 
de  la  nouvelle  série,  Calcutta  1861),  a  remarqué  par  là  com- 
paraison des  manuscrits  assez  nombreux  qu'il  a  eus  à  sa  dispo- 
sition, qu'il  existe  deux  recensions  du  texte  de  cette  Upanishad. 
Il  a  choisi  pour  son  édition  celle  qui  lui  a  paru  sur  d'assez  fortes 
raisons  constituer  une  véritable  çûkhà,  en  ayant  soin  d'ajouter 
en  note  les  variantes  les  plus  importantes  de  l'autre  recension 
dont  le  commentateur  a  paru  tenir  compte. 


1.  Qu'il  ne  faut  pas  en  tous  cas  confondre  avec  le  Kausliilahl  (ou 
Çunk/id'jana)  JJrdIunana  du  l[fj-Veda. 


—  re- 
cette Upanishad  est  la  douzième  (Kohenk)  de  celles  traduites 
du  persan  par  Anquetil. 

Rappelons  aussi  que  le  quatrième  adhyâya  est  une  autre 
recension  du  dialogue  de  Gârgya  et  d'Ajâtaçatru  {Brh.  âr.  Up. 
2.  1.  1-20). 

4°  Taittirîya  Up. 

La  Taittirîya  Up.  est  formée  des  septième,  huitième  et  neu- 
vième livres  du  Taittirîya  âranyaka  du  Yajus  noir.  Cet 
âranyaka  compte  dix  livres,  dont  les  six  premiers  sont  litur- 
giques et  le  dernier  se  confond  avec  une  Upanishad  qu'on 
rattache  aussi  à  V Atharva-veda.,  la  Yâjnikî  ou  Nârâyanîyâ 
Up. 

La  Taitt.  Up.  proprement  dite  se  divise  en  trois  parties  en 
prose,  appelées  vallîs,  considérées  quelquefois  comme  formant 
chacune  une  Upanishad  distincte. 

La  première  est  appelée  Samhitâ  Up.^  ou  Çikshâvallî,en 
raison  des  spéculations  grammaticales  auxquelles  le  début  de 
cette  partie  est  consacrée. 

La  seconde  partie  est  Y ânandavallî  et  la  troisième  la  Bhrgu- 
vallî;  elles  constituent  ensemble  la  Vàrunî  Up. 

Ces  deux  dernières  parties  sont  comprises  dans  les  Upanishads 
traduites  par  Anquetil,  qui  les  considère  comme  deux  Upanishads 
distinctes,  à  savoir  Anandbli  (la  38'"''  du  recueil)  =  ânanda- 
vallî et  Bharkbli  (la  39™^)  =  Bhrguvallî. 

L'unique  édition  du  texte  de  cette  Upanishad  avec  le  com- 
mentaire de  Çaiikara  et  la  glose  d'Ananda  Giri  donnée  jusqu'ici 
est  celle  de  M.  Roer  dans  la  BiU.  ind.  (n°  22,  Calcutta  1850), 
suivie  d'une  traduction  anglaise  {Bibl.  i7id.,  n°^  41  et  50). 

5°  Aitareya  Up. 

Cette  Upanishad,  telle  que  M.  Roer  l'a  éditée  dans  la  Bibl. 
ind.  (n°^^  22,  23  et  34)  avec  le  commentaire  de  Gankara  et  la 
glose  d'Ananda  Giri  (la  traduction  anglaise  par  le  même  est  con- 
tenue dans  les  n"^  41  et  50  de  la  même  collection)  comprend  les 
quatrième,  cinquième  et  sixième  adhyâjas  des  sept  qui  com- 
posent le  deuxième  livre  de  Y  Aitareya  âranyaka  au  rgveda. 
D'après  M.  Weber  {Hist.  litt.  ind.,  trad.  Sadous,  p.  116  et 
11 7)  «  le  second  et  le  troisième  forment  une  Upanishad  à  eux 
seuls,  et  une  nouvelle  subdivision  a  lieu  ici  ;  elle  consiste  en  ce 
que  les  quatre  dernières  sections  du  second  livre,  dont  le  contenu 


1.  Dans  le  sens  de  leçon  ou  division  d'un  ouvrage,  comme  plus  bas 
Vûrunî  Up. 

KEGNAUD  4 
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est  spécialement  en  harmonie  avec  la  doctrine  du  système  vedânta 
passent  par  excellence  pour  les  Aitareya  Upanishads.  » 

Toutefois,  la  dernière  de  ces  sections,  c'est-à-dire  le  septième 
adhyâya  du  deuxième  livre  de  Y' Aitareya  âranyaka,  n'ayant 
pas  été  commentée  par  Çaiikara  qui  la  considère  comme  se  rap- 
portant à  l'àranyaka,  et  non  pas  à  l'Upanishad,  n'est  pas  com- 
pris, pour  ce  motif  sans  doute,  dans  l'édition  de  M.  Roer  dont  j'ai 
fait  usage  ici. 

Les  quatre  adhyâyas  en  question  ont  été  traduits  par  Cole- 
brooke  [Mise.  Es  s.,  I,  47-53)  et  Windischmann  le  père  les  a 
introduits,  d'après  la  traduction  Colebrooke,  dans  son  ouvrage 
déjà  cité  {Die  Phil.  in  Fortg.,  p.  1585-91).  De  plus,  une  ana- 
lyse en  a  été  donnée  par  le  baron  d'Eckstein,  dans  le  Journal 
Asiat.,  1833,  tomes  XI  et  XII. 

Les  sept  adhyâyas  qui  forment  le  deuxième  livre  de  VAif. 
âr.  font  partie  du  recueil  d'Anquetil;  ils  y  constituent  la  11"'^ 
Upanishad  intitulée  Sarbsar  =  Sarvasâra. 

6°  îçâ  Up. 

Cette  très-courte  Upanishad  (18  vers)  qui  est  désignée  par 
le  mot  initial  du  premier  vers,  fait  partie  de  la  Vâjasaneyi- 
Samhitâ,  ou  du  Yajur-veda  blanc  dont  elle  forme  le  40'"^ 
adhyâya.  Comme  Upanishad,  Çankara  l'a  commentée  sur  la 
recension  des  Kanvas  et  elle  a  été  publiée  avec  ce  commentaire 
et  la  glose  d'Ànanda  Giri  par  M.  Roer,  dans  le  no24de  la  Bibl. 
ind.'.  ce  savant  l'a  traduite  aussi  en  anglais  (n°'  41  et  50  de  la 
même  collection). 

EUe  est  une  de  celles  qui  ont  été  publiées  et  traduites  le  plus 
souvent;  par  exemple,  par  Ram  Mohun  Roy,  puis  par  Poley  qui 
l'a  traduite  en  français,  ainsi  que  Pauthier. 

Elle  est  la  cinquième  de  celles  d'Anquetil. 

7°  Kena  TJp. 

La  Kena  Up.  est  comme  la  précédente  désignée  par  le  premier 
mot  du  texte.  D'après  Gaiikara  et  Ananda  Giri  elle  serait  le 
neuvième  adhyâya  d'un  Brâhmana  du  Sàma-veda,  le  Tala- 
vakâra,  dont  le  reste  est  perdu  ou  est  resté  inconnu  jusqu'ici. 
Elle  a  été  considérée  aussi  comme  se  rattachant  à  YAtharva,  pro- 
bablement, d'après  M.  Weber,  parce  que  la  mention  qu'elle  fait 
d'Umâ  Hairaavatî  semblait  lui  donner  un  caractère  civaïte.  En 
tous  cas,  la  leçon  donnée  par  l'école  de  YAtharva  diffère  très- 
peu  de  celle  du  Sàma-veda. 

Elle  se  compose  de  quatre  kândas  comprenant  ensemble  trente- 
quatre  vers. 
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Le  texte  de  la  Kena  TJp.  comme  celui  de  Vîçâ  Up.  a  été  sou- 
vent publié  et  traduit. 

Ram  Mohun  Roy  en  a  publié  le  texte  avec  le  commentaire  de 
Gaiikara,  d'après  l'école  du  Sâriia-veda,  avec  une  traduction 
anglaise.  Poley  en  a  donné  une  édition  d'après  la  précédente. 
De  même,  Pauthier  en  a  publié  le  texte  et  la  traduction  française 
sur  laquelle  a  été  faite  une  traduction  allemande  qui  a  paru  dans 
le  Magazin  fur  die  Litteraiur  des  Auslandes,  1833,  n°  63. 
Enfin,  M.  Roer  en  a  fait  paraître  à  son  tour  le  texte  avec  le 
commentaire  de  Çaiikara,  la  glose  d'Ânanda  Giri  et  une  traduc- 
tion anglaise  dans  la  Bibl.  indica,  aux  n""  cités  ci-dessus. 

Elle  fait  partie  sous  le  nom  de  Kin,  du  recueil  d'Anquetil, 
dont  elle  est  la  36""^  Upanishad  ;  la  traduction  d'Anquetil  sup- 
pose le  texte  de  l'école  de  VAtharva-veda. 

8°  Kâtha  Up.  ou  Kâthaka  Up. 

Quoique  attribuée  par  différents  manuscrits  au  Yajur-veda, 
cette  Upanishad,  de  l'avis  de  M.  Weber,  dépend  exclusivement, 
du  moins  eu  égard  au  texte  connu  jusqu'ici,  de  VAtharva-veda. 
La  légende  sur  laquelle  elle  repose  se  trouvant  sous  sa  première 
forme  dans  le  Taittiruja  Brûh.,  c'est  sans  doute  cette  circons- 
tance qui  a  fait  rattacher  l'Upanishad  elle-même  au  Yajur.  Dans 
l'édition  de  M.  Roer,  avec  le  commentaire  de  Gaiikara  et  la  glose 
d'Ânanda  Giri  [Bibl.  ind.,  n»^  24,  26,  28-31,  et  pour  la  tra- 
duction, n°'41  et  50),  elle  est  divisée  en  deux  adhyâyas  compre- 
nant six  vallîs,  ce  qui  l'a  fait  souvent  désigner  sous  le  nom  de 
Kâthavallî.  Antérieurement,  elle  avait  été  déjà  publiée  et  tra- 
duite par  Ram  Mohun  Roy  en  anglais,  par  Poley  et  Windisch- 
mann  en  allemand  et  par  le  baron  d'Eckstein  en  français. 

Elle  est  la  37"'«  de  YOupnekliat  d'Anquetil,  où  elle  porte  le 
nom  de  Kiomii. 

go  praçna  Up. 

La  Praçna  Up  .  ainsi  nommée,  parce  qu'elle  est  divisée  en  six 
praçnas  ',  ou  questions  védan tiques  posées  par  six  maîtres  diffé- 
rents au  sage  Pippalàda,  et  auxquelles  celui-ci  répond,  dépend 
de  VAtharva-veda  et  faisait  peut-être  partie,  si  l'on  s'en  rap- 
porte à  l'indication  d'un  manuscrit  d'un  Pippalàda  Brâhmana 
se  rattachant  à  ce  veda.  Elle  est  en  prose. 

Quoique  M.  Weber  dise  qu'elle  a  été  souvent  éditée  et  traduite 
sans  indiquer  par  qui,  M.  Rcier,  dans  la  préface  de  son  édition, 

1.  Du  moins  dans  l'édition  de  la  Bibl.  ind.;  M.  Wobcr  (/«rf.  Sttid.,  1, 
p.  439)  signale  une  autre  division  en  adhyâyas  et  en  kawdikûs. 
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avec  le  commentaire  de  Cankara  et  la  glose  d'Ânanda  Giri  {Bibl. 
ind.,  n'^-  24,  26,  28-3l/et  traduction,  n°=  41  et  50)  ne  cite  d'édi- 
tion antérieure  à  la  sienne  que  celles  de  la  Tattvabodhinî 
Society  et  de  la  Tattvabodhinî  Pattrikâ  qui  l'ont  publiée 
avec  les  Kàthâ,  îçâ,  Kena,  Mundaka  Mândûkija  et  Çvetâ- 
çvatara  Up.  et  des  fragments  du  commentaire  de  Çaùkara. 
Windischmann  le  fils  en  a  donné  aussi  des  passages  dans  son  ou- 
vrage intitulé  Sancara. 

Elle  est  la  14™-^  de  VOupnek'hat,  d'Anquetil,  où  elle  porte  le 
nom  de  Porsch. 
10°  Mundaka  Up. 

Cette  Upanishad  tire  son  titre,  d'après  M.  "Weber,  delà  racine 
inund,  raser,  parce  qu'elle  est  destinée  à  détruire,  à  raser 
Vavidyâ  ou  l'ignorance. 

Elle  dépend  de  Y Atharva-veda  et  est,  pour  la  plus  grande 
partie,  écrite  en  vers.  Elle  se  divise  en  trois  parties  appe- 
lées mundakas,  subdivisées  chacune  à  leur  tour  en  deux 
khandas. 

Indépendamment  de  l'édition  et  de  la  traduction  de  M.  Roer 
{Bibl.  ind.,  aux  n°^  déjà  cités),  elle  a  été  éditée  par  Ram  Mohun 
Roy  et  Poley  ;  le  premier  l'a  traduite  en  anglais  et  le  second  en 
français.  Windischmann  le  fils  en  a  publié,  d'après  l'édition  de 
Poley,  divers  fragments,  soit  dans  Sancara,  soit  dans  l'ou- 
vrage de  son  père  Die  Phil.  in  Fort.  EUe  a  été  publiée  aussi 
dans  l'Inde  par  la  Tattvabodhinî  Society  et  a  paru  également 
dans  la  Tattvabodhinî  Pattrikâ. 

Elle  est  la  4""^  de  YOupnek'hat,  où  eUe  est  désignée  sous  le  nom 
de  Mandek. 

11"  Mândûkya  Up. 

Le  titre  de  cette  Upanishad,  dépendant  àeV  Atharva-veda,  ({\xe 
Râmakrshnatîrtha  dans  son  commentaire  sur  le  Vedânta 
sara  appelle  aussi  Mândavya,  paraît  dérivé  (voir  la  savante 
discussion  de  M.  Weber,  Ind.  Stud.,  II,  p.  104  et  seqq.)  du 
nom  d'une  des  Çàkhâs  du  rg  ou  du  Yajur-veda. 

Le  texte  de  la  Mànd.  Up.  présente  une  particularité  très- 
remarquable.  Il  se  compose  de  quatre  petites  parties  en  prose 
intitulées  upanishads ,  entre  lesquelles  sont  intercalées  des 
çlokas,  portant  pour  titre  dans  l'édition  de  la  Bibl.  indica, 
par  M.  Rlier  (aux  n"'  indiqués  pour  le  texte,  qui  est  suivi  de  com- 
mentaires et  de  la  traduction)  GaudapddâotD-yakrtaitadupa- 
nishadarthàvislikaranarûpaçlokâvatàranam ,  c'est-à-dire , 
«  Suite  (série,  développement)  des  çlokas  composés  par  Gauda- 
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pâda  *■  âcârya  pour  l'explication  du  sens  de  cette  Upanishad.  » 
Viennent  ensuite  cent  çlokas  intitulés  Gaudapâdîyaliârikâyâ 
vaitathyâkhyam  dvitîyam  2))"Cika7xmam,  c'est-à-dire  «  Deu- 
xième partie  de  l'explication  de  Gaudapâda,  appelée  l'erreur.  » 

L'Upanishad,  ainsi  que  les  deux  parties  explicatives  de  Gau- 
dapâda ont  été  commentées  par  Caiikara  qui  était  le  disciple  de 
Govinda,  disciple  lui-même  de  Gauilapâda,  et  comme  d'habitude 
le  commentaire  deÇankara  est  accompagné  de  la  glose  d'Ânanda 
Giri.  Antérieurement  à  l'édition  de  la  Bibl.  ind.,  la  Mâncl.  Up. 
n'a  été  publiée  que  par  la  Tattvabodhinî  Society  et  dans  la 
Tattvabodhinî  Pattrikâ.  Elle  est  la  31"^'^  de  celles  qu'a  tra- 
duites Anquetil,  dans  le  recueil  duquel  elle  porte  le  nom  de  Man- 
douk.  Il  est  à  remarquer  que  la  traduction  d' Anquetil  ne 
comprend  que  l'Upanishad  proprement  dite,  et  non  le  commen- 
taire de  Gaudapâda. 

12°  Çvetâçvatara  Up. 

Le  titre  de  cette  Upanishad  dérive  du  sage  {vidvân)  Çvetâç- 
vatara à  qui  elle  est  attribuée  dans  l'Upanishad  même,  6,  21. 
Ainsi  que  le  remarque  M.  Weber,  la  seule  raison  pour  laquelle 
les  manuscrits  la  rattachent  au  Yajiit^-veda  noir  est  que  des  pas- 
sages assez  nombreux  de  ce  veda  s'y  trouvent  cités.  Mais  en 
réalité  elle  fait  partie  du  cycle  des  Ùpanishads  de  YAtharva- 
veda  et  n'est  pas  même  à  beaucoup  près  l'une  des  plus  anciennes. 

Elle  est  en  vers  et  divisée  en  six  adhyâyas. 

D'après  les  manuscrits,  elle  a  été  commentée  par  Çaïikara, 
mais,  comme  nous  avons  déjà  eu  l'occasion  de  le  remarquer,  il 
est  douteux  que  le  commentaire  donné  sous  son  nom  soit  réelle- 
ment de  lui. 

Elle  a  été  publiée  par  la  Tattvabodhinî  Society  et  dans  la 
Tattvabodhinî  Fattrikâ;  puis,  par  M.  Roer,  avec  le  commen- 
taire de  Caiikara  et  une  traduction  anglaise,  dans  la  Bibl.  ind. 
(aux  n"^  cités  plus  haut). 

Elle  est  la  IS"""  de l'Ôwj^ne/^'^a^d' Anquetil,  où  elle  est  appelée 
Sataster. 

13"  Maitrâyana  Up.,  d'après  M.  Weber; 

Maitri  ou  Maitrâyanîya  Up.,  d'après  M.  Cowell. 

Selon  M.  Weber,  c'est  abusivement,  comme  pour  la  Çvetâçv.  Up. 
que  la  Maitrày.  Up.  est  rapportée  au  Yajur-vcda  noir.  Elle 
appartient  en  effet  pour  le  style  et  pour  les  idées  aux  Upanishads 
yogistes  de  VAtharva.  Cependant,  d'après  Râmatîrtha,  qui  l'a 

1.  Voir  au  paragraphe  4  ce  qu'on  sait  de  ce  maître. 
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commentée ,  elle  aurait  formé,  avec  une  partie  concernant  le  rituel 
(Karma  kànda)  divisée  en  quatre  livres,  mais  actuellement 
inconnue,  un  Brâhmana  du  Yajur-veda  qui  se  serait  trouvé  avoir 
une  forme  analogue  à  celle  du  Çatapatha  Brâhmmiasuivi  de  la 
Brh.  âr.  Up.  Mais,  même  en  admettant  l'exactitude  de  ce  ren- 
seignement, il  n'en  reste  pas  moins  certain  que  cette  Upanishad, 
surtout  dans  ses  derniers  chapitres,  est  très-peu  ancienne. 

Dans  l'unique  édition  donnée  jusqu'ici  {Bibl.  ind.,  nouvelle 
série,  n°  35,  Calcutta,  1862,  texte  sanscrit  et  traduction  anglaise, 
par  M.  Gowell,  avec  le  commentaire  de  Râmatîrtha),  la  Mai- 
trây.  TJp.  se  divise  en  sept  _^jr«j9a^/za^a5  de  longueur  fort  iné- 
gale. La  plus  grande  partie  est  en  prose,  mais  les  citations 
de  passages  en  vers  sont  nombreuses  et  parfois  assez  longues. 
D'après  le  commentateur,  le  Q™''  et  le  7™''  prapàthakas  étaient 
considérés  conmie  un  khila  ou  un  supplément,  et,  à  la  vérité,  ils 
ont  un  caractère  beaucoup  plus  moderne  encore  que  le  reste  de 
l'ouvrage. 

Cette  Upanishad  est  la  troisième  de  VOupnek'hat  d'Anquetil 
qui  l'appelle  Mitri. 


CHAPITRE  PRELIMINAIRE. 


Avant  d'entrer  dans  l'examen  proprement  dit  de  la  doctrine 
contenue  dans  les  principales  Upanishads,  il  n'est  pas  hors  de 
propos,  ce  me  semble,  de  mettre  en  relief  certains  faits  que  révè- 
lent ces  ouvrages  et  qui  peuvent  jeter  quelque  lumière  sur 
les  origines  des  idées  dont  nous  nous  occupons  et  sur  leur  relation 
avec  le  système  religieux  à  côté  duquel  elles  ont  pris  naissance 
et  vécu.  Je  consacrerai  donc  un  petit  nombre  de  pages  à  étudier 
les  points  suivants  d'après  les  renseignements  fournis  par  les 
Upanishads  mêmes  : 

1°  Influence  exercée  par  les  kshatriyas  sur  le  développement 
primitif  de  la  doctrine  de  Yâtman. 

2"  Antagonisme  entre  la  science  nouvelle  ou  les  spéculations 
philosophiques  et  la  science  ancienne  ou  le  formulaire,  la  liturgie 
et  r  exégèse  védiques . 

3"  Points  de  vue  divers  sous  lesquels  le  sacrifice  est  envisagé 
dans  les  Upanishads. 


A  priori,  il  est  très-vraisemblable  que  dans  l'Inde  les  spécu- 
lations philosophiques  n'ont  pas  pris  naissance  dans  la  caste 
sacerdotale  ou  du  moins  qu'elles  n'ont  pas  dû,  dès  le  principe,  y 
rencontrer  beaucoup  de  faveur. 

Quand  un  système  religieux  est  fondé  comme  l'était  le  brah- 
manisme vers  la  fin  de  l'époque  védique,  et  surtout  que  ce  sys- 
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tême  comprend  un  ensemble  de  rites  dont  la  science  et  la 
pratique  sont  l'apanage  d'une  classe  qui  en  fait  en  quelque  sorte 
son  métier  et  sa  propriété  héréditaires,  les  prêtres  dont  se  com- 
pose cette  classe  ont  un  intérêt  de  premier  ordre  à  se  constituer 
les  gardiens  vigilants  et  perpétuels  de  l'orthodoxie.  C'est  ainsi 
qu'en  Judée  la  doctrine  du  Christ  trouva  parmi  les  prêtres  et  les 
docteurs  de  la  loi  ses  adversaires  les  plus  acharnés  et  les  plus 
persévérants.  Et  sans  sortir  de  l'Inde  nous  avons  dans  le  bud- 
dhisme,  dont  le  fondateur  Çàkya-Muni  était  issu  de  la  caste  des 
kshatriyas  S  l'exemple  d'une  religion  ou  d'une  philosophie  nou- 
velle naissant  en  dehors  de  la  caste  sacerdotale  avec  laquelle  elle 
ne  tarda  guère  à  entrer  en  hostilité  ouverte.  La  doctrine  des 
Upanishads  d'où  sortirent  les  systèmes  de  philosophie  orthodoxes 
et  plus  spécialement  le  vedantisme,  n'entra  jamais  en  lutte 
déclarée,  du  moins  à  en  juger  par  les  documents  que  nous  possé- 
dons, avec  le  brahmanisme  primitif.  Mais  si  celui-ci  l'incorpora 
de  bonne  heure  à  son  système  et  aima  mieux  l'adopter  que  la 
combattre,  il  n'en  est  pas  moins  présumable  qu'il  n'en  fut,  au 
début,  ni  l'initiateur  ni  le  promoteur.  Ce  n'est  pas  là  du  reste 
une  présomption,  basée  sur  de  simples  analogies.  Les  Upanis- 
hads anciennes  nous  fournissent  sur  le  rôle  prépondérant  rempli 
par  les  kshatriyas  dans  la  propagation  de  la  doctrine  de  l'àtman, 
des  indications  trop  explicites,  pour  qu'il  soit  possible  de  ne  pas 
les  prendre  en  considération  sérieuse  et  de  ne  pas  y  voir  volon- 
tiers un  mouvement  d'idées  inauguré  sans  les  brahmanes  et 
peut-être  malgré  eux. 

Je  vais  rapporter  les  différents  textes  qui  autorisent  ces  con- 
jectures, en  faisant  remarquer  qu'ils  sont  d'autant  plus  probants 
et  que  leur  authenticité  est  d'autant  moins  attaquable  que  les 
brahmanes  avaient  tout  intérêt  à  les  supprimer,  si  la  chose  avait 
été  possible,  quand  ils  eurent  admis,  et  rattaché  aux  Vedas,  la 
philosophie  nouvelle. 

Contrairement  à  ce  qui  est  dit  dans  de  très  nombreux  passages 
de  la  çruti  et  de  la  smrti  dont  plusieurs  ont  été  relevés  dans  le 
volume  I  des  Sanskrit  Texts  de  M.  Muir,  la  prééminence  du 


1.  Voir  Burnouf  (Tnfrod.  à  l'hist.  du  Bud.,  p.  152).  S'il  ne  faut  voir  dans 
l'origine  attribuée  au  buddhisme,  comme  M.  Sénart  cherche  à  l'établir 
dans  le  Journal  Asiatique,  n"  d'août  et  septembre  1873,  que  l'application 
d'une  légende  mythologique ,  il  n'en  reste  pas  moins  acquis  qu'à 
l'époque  où  cette  tradition  s'est  formée  il  n'avait  pas  paru  i)Ossible  do 
considérer  le  Ruddha  comme  un  brahmane,  ce  qui  revient  au  même 
pour  l'analogie  que  j'ai  en  vue. 
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kshatriya  semble  énoncée,  Brhad  âranyaka  Up.  1.  4.  11. 

Brahma  va  idam  agra  âsîd  ekayyi  eva  tad  ekam  san  na 
vyabhavat  tac  chreyorûpam  atyasrjata  kshatram  yâny  etâni 
devatrâ  kshatrânîndro  varunah  somo  rudrah  parjanyo 
ya^yio  mrtyurîçâna  iti  tasmât  kshatràt  param  nàsti  tasmàd 
brâhmanah  kshatriyam  adhastàd  upâste  râjasûye  kshatra 
eva  lad  yaço  dadhâti  saishâ  kshatrasya  yonir  yad  hrahma 
tasmâd  yady  api  râjâparamatâm  gacchati  b?'ahmaivântata 
upaniçrayati  svàm  yonim  y  a  u  enani  hinasti  svâm  sa 
yonim  rcchati  sa  pâpîyân  bhavati  yathâ  çreyâmsam  him- 
sitvâ. 

«  Au  commencement,  Brahma  était  cet  (univers)  ;  il  était  seul. 
Etant  seul,  il  n'était  pas  développé  (multiplié).  Il  créa  le  ksha- 
tra de  forme  excellente  (la  caste  des  ksliatriyas^),  à  savoir 
ceux  qui  sont  kshatriyas  parmi  les  dieux  :  Indra,  Varuna,  Soma, 
Rudra,  Parjanya,  Yama,  Mrtju  et  îçâna.  C'est  pour  cela  que 
rien  n'est  supérieur  au  kshatra;  c'est  pour  cela  que  le 
brahmane  se  place  pour  faire  ses  adorations  au-dessous 
du  kshatriya  dans  la  cérémonie  du  Râjasûya  (sacre  royal)-. 
Il  donne  donc  la  gloire  au  kshatra.  Le  brahma  (la  caste  des 
brahmanes)  est  la  matrice  du  kshatra.  Donc,  quoique  le  roi  (c'est- 
à-dire,  le  kshatriya)  obtienne  le  rang  suprême,  il  finit  par 
prendre  son  refuge  dans  le  brahma  qui  est  sa  matrice.  Celui 
qui  lui  nuit  (au  brahma),  détruit  sa  propre  matrice.  Celui-là 
est  un  grand  coupable  comme  celui  qui  porte  préjudice  à  qui 
vaut  mieux  que  lui  (ou,  à  qui  lui  est  supérieur).  » 

On  peut  objecter  qu'ici  même  les  brahmanes,  tout  en  faisant 
des  concessions  apparentes,  se  sont  réservé  la  suprématie  en  su- 
bordonnant les  kshatriyas  au  brahtna  considéré  comme  le  proto- 
type du  brahmanisme,  de  même  que  le  kshatra,  ou  la  domination 
temporelle  personnifiée,  est  le  prototype  de  la  caste  roj'ale  et 
guerrière;  mais  le  passage  suivant  tiré  de  la  Chând.  Up.  (5,  3. 
1-7)  est  de  nature  à  ne  laisser  aucun  doute  sur  la  prétention  plus 
ou  moins  fondée  qu'avaient  les  kshatriyas  à  une  certaine  époque 
d'être  les  initiateurs  spéciaux  de  la  science  de  l'àtman. 

Çvetaketur  hârûneyah  pancâlânâm  sa^nitim  eyâya  tam 
ha  pravaliayio  jaibalir  uvâca  kumàrânu  tvâçishat  pità 
itya,nu  Id  bhagava  iti. 

Vettha  yad  ito'dhiprajâhprayantîti  na  bhagavaitivettha, 

1.  Kahaira. 

2.  Comp.  Aitar.  Drdli.,  7,  4,  '20. 
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yathâ  punar  âvartanta  it'i  na  bhagava  iti  vettha  pathor 
devayânasya  pitryânasya  ca  vyâvartana  iti  na  bhagava 
iti. 

Vettha  yathâsau  loko  na  sampûryata  iti  na  bhagava  iti 
vettha  yathâ  pancamyâm  âhutâv  âpah  purushavacaso  bha- 
vantîti  naiva  bhagava  iti. 

Atha  nu  kim  anuçishto'vocathâ  yo  hwiâni  na  vidyât 
katham  so'7iuçishto  bravîteti  sa  hâyastah  pitur  ardham 
eyâya  tam  hovâcânanuçishya  vâva  kila  ma  bhagavàn 
abravîd  anu  tvâçisham  iti. 

PaSica  ma  râjanyabandhuh  praçnân  aprâkshît  teshâm 
naikam  ca  nâçaham  vivaktum  iti  sa  hovâca  yathâ  ma  tvam 
tadaitân  avado  yathâham  eshâm  naikam  ca  na  veda  yady 
aham  imân  avaclishyam  katham  te  nâvakshyaon  iti. 

Sa  ha  gautamo  râjno'rdham  eyâya  tasmai  ha  prâptâyâr- 
hâmcakàra  sa  ha  prâtah  sabhâga  udeyâya  tam  hovâca 
mânushasya  bhagavàn  gautama  vittasya  varam  vrnîthâ 
iti  sa  hovâca  tavaiva  râjan  mânusham  vittam  yâm  eva 
kumârasyânte  vâcam  abhâshathâs  tâm  eva  me  brûhîti. 

Sa  ha  krcchrî  babhûva  tatn  ha  ciram  vasety  âjnâpayâtn- 
cakâra  tam  hovâca  yathâ  ma  tvam  gautamâvado  yatheyam 
na  prâk  tvattah  purâ  vidyâ  brâhmanân  gacchati  tasmâd  u 
sarveshu  lokeshu  kshatrasyaiva  praçàsanaiin  abhûd  iti. 

«Cvetaketu  ârûneya^vint  à  l'assemblée  des  Pancâlas^Pravà- 
hana  Jaibali^  lui  dit  :  «Jeune  homme,  ton  père  t'a-t-il  instruit?  » 
«  Oui,  vénérable  »,  répondit-il, 

(Jaibali  reprit)  :  «  Sais-tu  où  vont  les  hommes  quand  ils  quit- 
tent cette  terre,  au  moment  de  la  mort?  »  «  Non,  vénérable  » 
(répondit  Ârûneya).  —  «  Sais-tu  comment  ils  y  reviennent?  »  — 
«  Non  vénérable.  »  —  «  Connais-tu  la  séparation  des  deux 
voies,  — celle  qui  conduit  aux  dieux  et  celle  qui  mène  au  pitris?» 
«  Non^  vénérable.  » 

—  «  Sais-tu  comment  il  se  fait  que  ce  monde-là  (celui  des 


1.  Maître  célèbre  de  la  période  des  Brâhmanas;  il  était  fils  d'Uddàlaka 
Aruni.  Son  nom  désigne  chez  les  buddhistes  Çâkya-Mmii  à  l'une  de  ses 
premières  naissances. 

2.  Nom  d'une  famille  de  kshatriyas  qui  s'appliqua  aussi  à  la  contrée 
qu'ils  habitaient,  située  dans  la  partie  orientale  de  l'Inde. 

3.  lîoi  dos  Pancâlas,  contemporain  de  Janaka.  Nous  le  retrouvons, 
chând.  Vp.,  1,S  ot  9,  enseignant,  (luoique  non  brahmane,  aux  deux  brah- 
manes Gilaka  Çàlâvatya  et  Caikitâyana  Dùlbhya,  la  nature  de  l'Udyîtha 
ctduSâman. 


—  59  — 

pitris  d'après  Çafik.)  ne  soit  jamais  rempli?  »  —  «  Non,  véné- 
rable. »  —  «  Sais-tu  comment  après  la  cinquième  oblation 
les  eaux  reçoivent  le  nom  de  Purusha?  »  —  «  Non,  vénérable.  » 
—  «  Comment  as-  tu  donc  pu  me  dire  que  tu  as  été  instruit? 
Comment  celui  qui  ignore  ces  choses-là  pourrait-il  se  dire  ins- 
truit? »  —  Ârûneya  vint  tout  affligé  chez  son  père  et  lui  dit  : 
«  0  vénérable,  tu  ne  m'as  pas  instruit  et  pourtant  tu  dis  que  tu 
l'as  fait.  » 

«  Ce  méchant  roi  (ou  kshatriya)  m'a  posé  cinq  questions  et  je 
n'ai  pu  répondre  à  aucune  d'elles.  »  (Son  père)  lui  dit:  «J'ignore 
comment  répondre  à  une  seule  des  questions  que  tu  m'indiques. 
Si  je  l'avais  su,  comment  ne  te  l'aurais-je  pas  enseigné?  » 

Le  descendant  de  Gotama  (le  père)  s'en  alla  chez  le  roi  (Jai- 
bali).  A  son  arrivée  le  roi  remplit  à  son  égard  les  devoirs  de 
l'hospitahté.  Le  matin,  le  descendant  de  Gotama,  entouré  de 
marques  de  respect  S  vint  auprès  du  roi  qui  lui  dit  :  «  Fais  ton 
choix,  ô  vénérable  descendant  de  Gotama,  parmi  les  richesses 
temporelles.  »  Il  répondit  :  «  Garde  pour  toi,  ô  roi,  la  richesse 
temporelle  ;  mais  répète-moi  la  parole  ^  que  tu  as  dite  devant  mon 
jeune  fils.  » 

Le  roi  fut  contrarié  et  lui  donna  cet  ordre  :  «  Reste  (ici)  quelque 
temps.  Il  lui  dit  (encore)  :  «  De  même  que  tu  m'as  interrogé, 
descendant  de  Gotama,  je  céderai  à  ton  désir  en  te  révélant  la 
science  que  tu  veux  connaître  ^  (et  je  te  dirai)  que,  antérieu- 
rement à  toi,  cette  science  n'a  pas  été  coynynuniquée  aux 
brahmanes  et  que  le  kshatriya  seul  l'a  enseignée  dans  tous 
les  mondes.  » 

La Brh.  âr.  Up.  6.2. 1-8  contient  un  passage  parallèle  où  la 
même  anecdote  est  racontée  dans  des  termes  à  peu  près  iden- 
tiques. Voici  le  verset,  6. 2.  8.  qui  correspond  au  plus  important 
de  la  Chând.  Up. ,  c'est-à-dire  à  5.  3.  7. 

Sa  hovâca  tathâ  nas  tvam  gautama  tnâparâdhâs  tava 
ca  pitâynahà  yatheyam  vidyetah  pûrvam  na  kasmimçca 
na  irâhmana  uvàsa  tâm  tv  aham  tubhyam  vakshyâmi  ko  hi 
tvaivafu  bruvantam  arhati  pratyâkhyâtum  iti. 


1.  Çank.  commente  safi/ifîgfa,  qu'il  fait  venir  de  sa  plus  hhâga,  ^avpiijya- 
mûna.  Il  propose  aussi  une  autre  interprétation  en  décomposant  sabhàga 
en  sabhn  plus  ga.  Ràjondralâla  Mitra  traduit,  selon  cette  seconde  inter- 
prétation :  «  he  appeared  in  the  kinj,'s'  court.  » 

2.  Çauk.  commente  vdcam  par  pancapraçnalakskanâm  «  consistant  en 
cinq  questions.  » 

3.  C'est  ainsi  qu'explique  Çank. 
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«  Il  (Pravâhana  Jaibali)  lui  dit  :  «  Ne  me  fais  pas  un  crime,  ô 
descendant  de  Gotama,  (de  t'avoir  offert  des  biens  matériels)  de 
même  que  tes  ancêtres  (n'en  ont  pas  fait  un  crime  aux  miens). 
(Tu  sais)  que  jusqu'ici  cette  science  n'a  été  possédée  par 
aucun  brahmane .  Cependant  je  te  l'enseignerai.  Est-il,  en 
effet,  quelqu'un  qui  puisse  refuser  cet  enseignement  à  un  homme 
s'exprimant  comme  toi  ?  » 

Non-seulement  Çaiikara  commente  sans  sourciller,  et  exclusi- 
vement au  point  de  vue  grammatical,  un  passage  dont  le  sens 
devait  lui  paraître  si  extraordinaire  et  si  différent  des  idées 
reçues  de  son  temps,  mais  il  ajoute  ces  mots  explicatifs  qu'il  met 
dans  la  bouche  de  Pravâhana  Jaibali  et  qui  lui  sont  évidemment 
suggérés  par  le  passage  de  la  Chând.  TJp.  cité  plus  haut  : 

Sarvadâ  kshatriyaparamparayeyam  vidyâgatâ  sa  sthi- 
tir  mayâpi  rakshanîyâ  yadi  çakyate. 

«  Cette  science  a  généralement  été  transmise  de  kshatriya  à 
kshatriya.  C'est  une  règle  que  je  dois  observer  si  c'est  possible.  » 

Il  est  fort  probable  que  n'ayant  aucune  explication  satisfai- 
sante à  fournir  quant  au  fond  de  la  question,  Çaiikara  a  préféré 
ne  rien  dire  de  plus  que  de  souligner  une  difficulté  qu'il  lui  était 
impossible  de  résoudre. 

Quoi  qu'il  en  soit,  cette  tradition  était  tellement  répandue  à 
l'époque  où  ont  été  rédigées  les  anciennes  Upanishads  que  nous 
en  trouvons  une  troisième  version  dans  la  Kaushîtaki  Up.  1.  1. 
Comme  elle  diffère  assez  sensiblenient  des  deux  précédentes,  tant 
par  le  nom  du  roi  qui  est  Citra,  et  non  plus  Pravâhana  Jaibali, 
que  par  d'autres  détails,  et  que  du  reste  elle  est  fort  abrégée, 
j'en  rapporterai  le  texte  i7i-eœtenso. 

Citro  ha  vai  gâhgyÔMir  yakshyamâna  ârûnim  vavre  sa 
ha  putram  çvetaketum  prajighâya  yâjayeti  tam  hâhliyâ- 
gatani  papraccha  gautamasya  putro'si  samvvtam  loke 
yasniiii  ma  dhâsyasy  anyatamo  vâdhvâ  tasya  ynâ  loke  dhâs- 
yasîti  sa  Jiovâca  nâham  etad  veda  hantàcâryam  prcchânîti 
sa  ha  pitaram  âsâdya  papracchetîti  mâprâkshît  katham 
pratibravànîti  sa  hovâcâliam  apy  etan  na  veda  sadasy  eva 
vayam  svadhyOyam  adhîtya  haràmahe  yan  nah  pare  dada- 
ty  ehy  ubhau  gamisliyâva  iti  sa  ha  saniitpâniç  citrajji 
gàhgyâyanim  praiicakrama  upâyânîti  tain  hovaca  brah- 
magrâlty  asi  goutama  yo  na  mânam  upâgà  ehi  vy  eva  tvû 
jnapayisliymnUi. 

«  Citra  fils  de  Gâiigya  voulant  offrir  un  sacrifice  choisit  le  fils 
d'Aruna  (pour  son  rtvij).  Celui-ci  envoya  à  sa  place  son  fils  Çve- 
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taketu  en  lui  disant  :  «Va-t'en  accomplir  le  sacrifice.  »  Citra  lui 
demanda  quand  il  fut  arrivé  :  «  Tu  es  le  fils  du  descendant  de 
Gotama?  Est-il  quelque  endroit  secret  dans  le  monde  ou  tu  peux 
me  placer,  ou  y  a-t-il  une  des  deux  routes^  qui  conduise  à  un 
monde  où  tu  peux  me  placer?  »  Il  (Çvetaketu)  répondit  :  «  Je 
l'ignore.  Je  vais  le  demander  à  mon  précepteur  »  (qui  est  son  père). 
Etant  allé  trouver  son  père  il  lui  demanda  :  «  Il  (Citra)  m'a  pose 
ces  questions.  Que  dois-je  lui  répondre?  >>  Il  répondit:  <<Jel  Ignore 

aussi;  mais  si  nous  allions  chez  lui  et  que  nous  y  étudiions  le  Veda 
nous  obtiendrions  (cette  connaissance);  puisque  d'autres  nous  a 
donnent  (il  ne  nous  la  refusera  pas)  ».  En  conséquence  il  (le  fils 
d'Aruna)  vint  (comme  un  disciple)  avec  le  combustible  du  sacri- 
fice entre  les  mains  près  de  Citra,  le  fils  de  Gâugya  et  lui  dit  : 
«  Permets-moi  de  t'approcher  (comme  un  disciple  approche  son 
précepteur).  »  Il  (Citra)  lui  dit  :  «  0  descendant  de  Gotama,  tu 
es  digne  (de  recevoir  la  science)  de  Brahma,  toi  qui  ne  t  es  pas 
laissé  aller  à  l'orgueil;  viens,  je  t'instruirai.  »  ,       ,    ,. 

D'après  Caiikara,  Citra  était  traivarnika ,  cest-a-dire 
d'une  des  trois  castes  supérieures,  et  spécialement  ksliatriya 
selon  l'interprétation  de  M.  Weber,  Ind.  Stud.  1.  395.  Ainsi, 
ce  passage,  pour  être  conçu  en  termes  moins  explicites  que  les 
précédents,  permet  toutefois  d'induire  que  les  brahmanes 
venaient    généralement  demander  la  science  de  1  atman  aux 

kshatriyas.  a     o    a  o     i 

Dans  une  autre  anecdote  de  la  Chand.  Up.  1.  «•  1-b.,  le 
kshatriya,   Pravàhana  Jaibali  est  encore  mis  en  scène  comme 

Traijo  hodgithe  kuçalâ  habhûvuh  çilakah  çâlâvatâaç  cai- 
kitâijano  dûlbkyah  pravâhano  jaihalir  iti  te  liocur  udgithe 
vai  kuçalâh  smo  hantodgîthe  kathâm  vadâma  iti. 

Tatheti  'ha  saynupaviviçuh  sa  ha  pravahano  jaibalir 
uvàca  bhagavmitâv  agre  vadatâm  hrâhmanayor  vadator 

vâcam  çroshyâmîti.  ,    r   ^  -// 

«  Trois  hommes  étaient  habiles  dans  la  science  de  1  udgitlia  . 
CUaka  fils  de  Càlàvant,  Caikitâyana  descendant  de  Dalbha  et 
Pravàhana  fils  de  Jîbala.  Ils  se  dirent  :  «  Nous  sommes  habiles 

1  II  faudrait  à  la  rigueur  anyaiara  au  lieu  de  anyaiama,  pour  justifier 
cette  traduction;  mais  l'explication  du  commentateur  et  la  comparaison 
avec  les  passages  analogues  des  autres  Upanishads  ne  peuvent  laisser 
aucun  doute:  il  s'agit  bien  certamcmenl  de  la  route  qui  conduit  aux 
dieux  et  de  celle  qui  mène  aux  pitris  dont  il  est  question  dans  le  li ar- 
ment de  la  Chând.  ip.  cité  plus  haut,  pages  56  et  seqq. 
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dans  la  science  de  Vudgitha\  entretenons-nous  sur  Vudgi- 
tha.  » 

Ils  tombèrent  d'accord  à  cet  égard  et  s'assirent.  Pravâhana 
fils  de  Jîbala  s'exprima  ainsi  :  «  Parlez  d'abord,  vénérables; 
vous  êtes  tous  les  deux  brahmanes  ;  je  vous  écouterai.  » 

Dans  les  versets  qui  suivent  les  deux  brahmanes  s'interrogent 
à  tour  de  rôle  sur  la  fin  (gati)  des  choses.  Çilaka  n'est  pas 
satisfait  des  réponses  de  Caikitàyana  et  Pravâhana  ne  l'est  pas 
de  celles  de  Çilaka.  C'est  le  kshatriya  qui  a  le  dernier  mot  et  qui 
clôt  la  discussion  en  ces  termes  (1.  9.  1.),  sur  la  demande  :  asya 
lokasya  kâ  gatih,  quelle  est  la  fin  de  ce  monde?  que  lui  posent 
ses  deux  interlocuteurs  : 

Sarvâni  ha  va  ùnâni  bhûtânâkâçâd  eva  samuâtpadâantâ 
kâçam  pratâ  astà7nyanty  akàço  ha evaibhâojââvân  âkâçah 
parâvanam. 

«  Tous  ces  êtres  viennent  de  l'éther  et  y  retournent  ;  l'éther  est 
leur  aîné;  l'éther  est  leur  réceptacle.  » 

La  Brh.  âr.  Up.  2.  1.  1-20.,  nous  offre  un  autre  exemple 
d'un  brahmane  venant  recevoir  d'un  kshatriya  l'enseignement 
de  la  doctrine  de  l'âtman.  Nous  avons  aussi  une  double  version 
de  cette  anecdote,  la  Kaush.  Up.  reproduisant  à  peu  près  tex- 
tuellement (4.  1-19)  le  récit  de  la  Brh.  âr.  Up. 

Le  savant  {anûcâna)  Gârgya^  fils  de  Balâka  vient  proposer  à 
Ajâtaçatru,  roi  de  Kâçî  ^,  de  discourir  sur  Brahma  ^.  Le  roi 
accepte  avec  empressement  et  lui  promet  une  récompense.  Alors 
s'engage  entre  eux  un  dialogue  que  nous  aurons  occasion  de 
reproduire  plus  loin  et  dans  lequel  le  roi  redresse  et  complète 
constamment  les  définitions  du  brahmane  Celui-ci  ne  semble  voir 
dans  Bralima  que  le  Purusha  ou  le  génie  qui  préside  aux  divers 
modes  de  l'être,  tandis  que  son  interlocuteur  insiste  sur  le  carac- 
tère universel,  actif  et  créateur  du  dieu  en  qui  se  résume  l'être 
en  général.  Le  brahmane  finit  par  reconnaître  en  gardant  le 
silence  qu'il  est  en  présence  d'un  théosophe  plus  profond  et  plus 
instruit  que  lui-même,  et  le  prie  de  l'accueillir  comme  disciple. 
Ajâtaçatru  {Brh.  âr.  Up.  2.  1.  15)  accepte  en  ces  termes,  qui 

1.  Bi-ahmano  célèbre  de  la  période  dos  Bnihma/ias.  On  lui  attribue,  ou 
à  un  homonyme,  des  travaux  sur  la  grammaire,  un  recueil  de  lois,  etc. 

2.  Prince  qui  apparaît  dans  les  anciennes  Upanishads  comme  le  con- 
temporain de  Janaka,  dont  il  semble  jalouser  la  prérogative  de  protec- 
teur de  la  science.  Kàçî  où  il  régnait  est  devenue  Vàrà?iasî  ou  la 
Bénarès  actuelle. 

3.  Brahma  te  brav/ini. 
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paraissent  impliquer  une  contradiction  avec  ce  que  nous  avons 
vu  Brh.  âr.  Up.  6.  2.  8  et  Chând.  Up.  5.  3.  7. 

Pratiloma7n  vai  tad  yad  hrâhmanah  kshatriyam  upeyâd 
hrahma  me  vakshyatîti  vy  eva  tvâ  jnapayishymnîti. 

«  Il  est  contraire  à  la  règle  qu'un  brahmane  s'approche  d'un 
kshatrija  en  qualité  de  disciple,  avec  cette  pensée  :  «  Il  m'en- 
seignera (la  nature  de)  Brahma.  »  (Pourtant)  je  t'instruirai.  » 

Mais  cette  contradiction  n'est  peut-être  qu'apparente.  Ce  qui 
serait  à  rebrousse  poil  (tel  est  le  sens  propre  deji'^ciiilomani), 
c'est  qu'un  brahmane  vienne  à  être  le  disciple  d'un  kshatriya,  et 
non  pas  qu'un  kshatriya  soit  mieux  versé  dans  la  science  de 
Brahma  qu'un  brahmane  même.  La  caste  brahmanique  jouissait 
sans  conteste  de  la  suprématie  religieuse  et  conservait  spécia- 
lement le  dépôt  des  rites  dont  la  transmission  s'efifectuait  de 
maître  à  disciple  par  les  soins  exclusifs  de  ses  membres.  Mais 
rien  n'empêchait  que  les  idées  philosophiques  ne  se  dévelop- 
passent en  dehors  de  la  caste  sacerdotale  et  ne  finissent  par  réa- 
gir sur  les  dogmes  traditionnels  qui  constituaient  le  brahmanisme 
primitif,  et  nous  avons  probablement  ici  un  antique  souvenir  de 
la  manière  d'après  laquelle  les  brahmanes  prirent  d'abord  la 
notion  des  idées  nouvelles  et  se  les  approprièrent  ensuite.  On 
peut,  du  reste,  admettre  encore  que  la  rédaction  de  cette  légende 
est  postérieure  à  celle  de  Pravàhana  Jaibali  et  que  les  brahmanes, 
sentant  la  nécessité  de  s'attribuer  en  propre  la  science  de  Brahma, 
mais  incapables  d'éteindre  des  traditions  trop  vivaces  et  trop 
enracinées,  en  restreignirent  autant  qu'ils  purent  la  portée  en  y 
interpolant  la  remarque  que  nous  venons  de  citer. 

En  tout  cas,  le  fait  de  la  transmission  de  la  science  de  Brahma 
des  kshatriyas  aux  brahmanes  est  attesté  dans  les  anciennes 
Upanishads  par  trop  de  récits  importants  pour  qu'il  soit  pos- 
sible de  le  considérer  comme  purement  accidentel  ou  exceptionnel, 
à  moins  pourtant  d'admettre  qu'à  cette  époque  la  séparation 
des  castes  n'était  pas  aussi  marquée  qu'elle  le  devint  dans  la 
suite;  mais  ce  serait  là  une  supposition  que  les  textes  cités  semblent 
plutôt  contredire  qu'appuyer.  D'ailleurs,  le  rôle  que  joue  dans  la 
Brh.  âr.  Up.  Janaka,  roi  des  Videhas,  vient  encore  à  l'appui 
de  la  thèse  proposée,  et  je  vais  rappeler  succinctement  les  actes 
et  les  paroles  se  rattachant  à  cet  ordre  d'idées  qui  lui  sont  attri- 
bués par  les  Upanishads  et  spécialement  par  la  Brh.  âr.  Up. 
Janaka*  est  un  des  ancêtres  légendaires  de  la  pliilosopliie 

1.  Les  Vidohas  sur  lesquels  il  régnait  habitaient  au  nord  tlu  Gange; 
leur  capitale  était  Mithilù. 
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indienne;  le  Çatapatha  Bràhmana,  plusieurs  Upanishads,  le 
Mahâbhârata,  etc.,  en  font  tour  à  tour  le  disciple,  l'interlocu- 
teur, le  protecteur  et  même  le  contradicteur  victorieux  des  brah- 
manes, considérés  comme  les  auteurs  des  principaux  systèmes 
philosophiques,  et  spécialement  de  Yajnavalkya  *.  M.  Max  Millier 
{Hist.  de  l'ancienne  Littérature  Sanscrite,  p.  80  et  seqq.)  le 
compare  à  Viçvâmitra  et  à  Buddha  pour  son  antagonisme  avec 
la  caste  sacerdotale  et  la  prétention  qu'il  émit  de  célébrer  le 
sacrifice  sans  l'intermédiaire  des  prêtres.  Plus  loin,  pages  421  et 
seqq.,  le  même  savant  cite  un  passage  du  Çatap.  Brâh.,  où 
l'on  voit  Janaka  enseigner  aux  trois  brahmanes,  Gvetaketu 
Âruneya,  Somaçushma  Sâtyayajni  et  Yàjilavalkya,  le  vrai  sens 
du  sacrifice,  c'est-à-dire  l'impulsion  qu'il  imprime  et  maintient 
au  circulus  de  la  vie  universelle,  se  manifestant  indéfiniment 
sous  les  formes  matérielles  au  moyen  de  la  pluie,  de  la  nourri- 
ture et  de  la  semence.  En  récompense  de  cette  leçon,  Yajna- 
valkya autorise  Janaka,  qui  depuis  lors  devient  brahmane,  à 
l'interroger  sur  ce  qui  lui  plaira. 

Dans  la  Brh.  âr.  Up  qui,  comme  nous  l'avons  vu,  fait  partie 
du  Catap.  Brâh.,  de  longs  chapitres  roulent  sur  les  entretiens 
de  Janaka  et  de  Yajnavalkya;  l'un  de  ces  passages  même  (4,  3, 
1-38)  met  en  scène  l'exécution  d'un  engagement  pris  jadis  par 
Yajnavalkya  de  répondre  aux  questions  que  Janaka  lui  adressera 
sur  le  Purusha  et  sur  la  délivrance. 

Il  est  très-remarquable  que  dans  ce  dialogue  l'attitude  du 
roi  est  moins  celle  d'un  disciple  qui  reçoit  avec  foi  la  leçon  du 
maître  que  celle  d'un  examinateur  qui  la  contrôle  et  ne  l'ap- 
prouve que  s'il  le  juge  convenable.  Aussi  ces  réponses  sont-elles 
invariablement  : 

Evam  evaitad  yâjViavalkya. 

«  C'est  précisément  cela,  Yâjfiavalkya.  » 

Ou  bien  : 

Evam  evaitad  yâjnavalya  so'ham  bhagavate  sahasra^n 
dadâmi. 

«  C'est  précisément  cela,  Yajnavalkya;  je  te  donne  mille 
(vaches)  ô  vénérable.  » 

Et,  comme  il  ajoute  constamment  : 
Ata  ûrdhvam  vimokshâyaiva  brûhi. 

«  Parle  désormais  de  la  délivrance,  » 

Yâjfiavalkya  finit  par  craindre  que  le  roi  ne  le  mette  à  bout, 

1.  Un  dos  maîtres  les  pkis  célèbres  de  l'époque  des  brAlimanas. 
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pour  ainsi  dire  ;  du  moins  c'est  ainsi  qu'à  mon  sens  et  malgTe 
l'opinion  de  Caùkara,  d'après  lequel  Yàjfiavalkya  aurait  redouté 
de  se  voir  contraint  à  révéler  toute  sa  science,  il  faut  entendre 
ce  paragraphe  (4,  3,  33). 

Atra  ha  Yâjnavalkyo  vibhayâin  cakâra  medhâvî  7'âjâ 
sarvebhyo  màntehiiyo  iiclarautsid  iti. 

«  Alors  Yàjnavallvya  éprouva  la  crainte  que  le  savant  roi  ne 
le  chassât  de  tous  ses  retranchements.  » 

Le  troisième  livre  de  la  jB/'/l  àr.  Up.  est  entièrement  consacré 
au  récit  d'une  sorte  de  tournoi  philosophique  entre  Yàjîiavalkya 
et  neuf  brahmanes  dont  une  femme,  Gârgî,  fille  de  Vacaknu. 
Yàjîiavalkya  les  réduit  successivement  au  silence  et  demeure 
victorieux  de  tous.  Mais  c'est  Janaka,  qui,  voulant  savoir  quel 
est  le  plus  savant  {anûcânatama)  des  brahmanes,  propose  les 
prix  et  les  décerne,  ce  qui  implique  une  science  au  moins  équi- 
valente, sinon  supérieure,  à  celle  des  concurrents. 

Au  livre  suivant  (4,  1,  1-7),  nous  avons  un  dialogue  entre 
Janaka  et  Yàjanvalkya  dans  lequel  le  roi  débute  en  demandant 
au  brahmane  : 

Kim  arthmn  Cwarth  paçûn  icchami  anvantân  iti. 

«  Pour  quel  objet  es-tu  venu  (près  de  moi)?  Est-ce  pour  obte- 
nir du  bétail  (comme  récompense  de  ta  science)  ou  pour  (résoudre) 
des  subtilités  ?  » 
TJbhaymn  eva. 

«  Pour  les  deux  choses,  »  répond  Yàjîiavalkya. 

Alors  Janaka  lui  demande  ce  que  ses  différents  précepteurs  lui 
ont  appris  sur  certains  points  de  la  science  de  Brahma.  Après 
chaque  réponse  le  roi  lui  dit  : 

Hastyrshabham  sahasram  dadâmi. 

«  Je  te  donne  mille  (vaches)  grosses  comme  des  éléphants.  » 

Présent  que  Yàjfiavalkya  repousse  en  disant  : 
Pitâ  me  'manyata  nànanuçishya  hareta. 

«  L'avis  de  mon  père  était  qu'on  ne  doit  pas  accepter  (de  salaire) 
quand  on  n'a  pas  donné  d'enseignement.  » 

Çaîikara  se  borne  au  commentaire  grammatical  de  ce  passage 
et  ne  nous  apprend  rien  quant  à  la  véritable  portée  de  cette  (lernière 
phrase  ;  mais  si,  comme  il  le  semble,  Yàjfiavalkya  veut  laisser 
entendre  qu'il  a  affaire  à  plus  instruit  que  lui,  il  ne  faudrait  voir 
dans  ce  dialogue  qu'une  sorte  d'examen  que  le  kshatriya  Janaka 
fait  subir  au  brahmane  YàjnaAalkya.  La  forme  en  est  un 
peu  ambiguë,  les  rédacteurs  do  la  Brh.  àr.  Up.  ayant  un  intérêt 
évident  à  ce  qu'il  en  fût  ainsi,  mais  le  trait  que  nous  venons  d'in- 

KEGNAUD  5 
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cliquer,  rapproché  des  particularités  citées  plus  haut,  ne  permet 
guère  de  doute  sur  la  supériorité  philosopliique  de  Janaka,  sinon 
relativement  à  Yàjilavalkya,  du  moins  à  l'égard  des  hrâhmanes 
en  général. 

Pour  être  exact  et  complet  je  dois  pourtant  signaler  aussi  un 
passage  de  la  Brh.  âr.  Up.  (4,  2,  1-4),  où  cette  fois  Janaka  a 
bien  le  rôle  de  disciple  et  Yàjîiavalkya  celui  de  maître.  Mais 
Caïikara  montre  bien  par  les  paroles  suivantes  : 
âcàryakatvam  hitvàjanakah. 

«  Janaka  quittant  les  fonctions  de  précepteur,  etc.  »,  qu'à  ses 
yeux  mêmes  ce  nouveau  rôle  n'était  qu'exceptionnel. 

Janaka  descend  donc  du  trône  et  dit  à  Yàjîiavalkya  : 
Ma  çâdhi. 

«  Enseigne-moi.  » 

A  cette  question  que  lui  pose  le  maître  : 
Ito  vimucyamânah  kva  gamishyasi. 

«  Délivré  de  ce  corps,  où  iras-tu?  » 

Janaka  ne  rougit  pas  de  répondre  : 
Nàham  veda. 

«  Je  ne  sais.  » 

Puis  quand  Yàjîiavalkya  lui  a  fait  la  théorie  de  la  délivrance, 
il  s'écrie  : 

Ahhayam  tvâ  gacchatâd  yâjnavalkya  yo  no  bhagavann 
ahliayam  vedayase  namas  te,  stv  iine  indehâ  ayam  cdiam 
asYiii. 

«  Puisses-tu  obtenir  l'être  sans  crainte,  ô  vénérable  Yâjùa- 
valkya,  toi  qui  nous  l'as  fait  connaître.  Qu'hommage  te  soit 
rendu.  Ce  pays  des  Videhas  est  à  toi;  moi-même  je  suis  à  toi.  » 

Avons-nous  ici  une  addition  faite  par  les  brahmanes  à  une 
époque  où  les  traditions  relatives  aux  origines  de  la  philosophie 
étaient  moins  vivantes  et  permettaient  des  altérations  dictées 
par  l'esprit  de  caste,  ou  simplement  une  contradiction  résultant 
des  diversités  que  présentaient  les  légendes  se  rapportant  à  un 
même  personnage?  Il  serait  difficile  de  le  dire.  Mais  il  est  certain 
que  ce  passage  ne  saurait  suffire  à  infirmer  la  preuve  de  la 
grande  part  prise  par  les  kshatriyas  au  mouvement  spéculatif  de 
la  fin  de  l'âge  védique  résultant  des  témoignages  qu'on  peut 
recueillir  dans  les  anciennes  Upanishads.  L'étude  complète  de 
la  question  exigerait  un  examen  minutieux  de  tous  les  documents 
qui  composent  la  littérature  brahmanique  proprement  dite  et  il 
n'entrait  pas  dans  le  plan  de  mon  travail  de  me  livrer  ici  aux 
laborieuses  recherches  qu'elle  nécessite.  Mais  j'ai  cru  qu'il  n'était 
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pas  sans  utilité  d'attirer  l'attention  sur  cet  intéressant  objet  et  de 
réunir  provisoirement  quelques  matériaux  pour  servir  de  point 
de  départ  à  une  enquête  définitive. 

§  n. 

La  lutte  probable  qui  précéda  l'adoption  de  la  philosophie  théo- 
logique par  les  brahmanes  n'eut  pas  pour  cause  unique  un  anta- 
gonisme de  castes  et  le  zèle  jaloux  avec  lequel  les  uns  propa- 
geaient les  idées  nouvelles,  tandis  que  les  autres  s'efforçaient 
de  les  écarter  de  l'ancien  système  dont  ils  étaient  les  conser- 
vateurs naturels;  elle  prit  aussi,  comme  cela  devait  être,  un 
caractère  plus  spécialement  doctrinal  dont  il  reste  quelques 
indices.  L'orthodoxie  védique,  ou  prétendue  telle,  était,  ce 
semble,  beaucoup  plus  liturgique  et  formelle  que  théologique  et 
spéculative.  C'est  contre  cet  état  de  choses  que  la  philosophie 
naissante  ou  la  science  de  Brahma  nécessitait  surtout  une  réac- 
tion accusée.  De  rares  mais  importants  passages  des  Upanishads 
ont  gardé  des  traces  de  l'hostilité  qui  dut  exister  primitivement 
entre  le  vieux  formalisme  brahmanique  et  les  conceptions  hardies 
des  novateurs.  Je  vais  rapprocher  les  indications  les  plus  sail- 
lantes à  cet  égard  qui  se  rencontrent  dans  les  antiques  documents 
dont  nous  poursuivons  l'examen. 

Dans  le  passage  suivant  {Chcmd.  Up.,  6, 1,  1-3)  il  est  expres- 
sément établi  que  la  vieille  science  védique,  celle  que  le  guru 
transmettait  à  son  disciple,  est  insulRsante. 

Çvetaketur  hùrûneya  âsa  iam  ha  pitovâca  çvetaketo  vasa 
hrahmacaryam  na  vai  somyâsmatkiUîno'  nanûcya  hi-alt- 
mabandhur  ivahhavatîti. 

Sa  ha  dvâdaçavarsha  upelya  caturvhnçativarshaJi  sar- 
vân  vedân  adhîtya  mahâmanànûcânamânî  staMha  eyâya 
tam  hi  pitovâca  çvetaketo  yan  nu  saumyedam  mahâmanà- 
nûcânamânî stdbdho'  sy  uta  tam  àdeçam  apràksJiyo  yenàç- 
rutam  çrutam  bhavaty  amatam  matam  avijnâtam  vijnâ- 
tam  iti. 

«  Il  y  avait  (un  brahmane)  appelé  Çvetaketu  Arûneya.  Son 
père  lui  dit  :  «  Çvetaketu,  va  demeurer  en  qualité  de  brahma- 
cârm  (chez  un  précepteur),  car,  mon  ami,  nul  de  notre  iamille 
n'a  négligé  ses  études,  comme  un  brahmane  indigne.  » 

«  Çvetaketu  étant  allé  (chez  un  précepteur)  à  l'âge  de  douze 
ans,  revint  à  l'âge  de  vingt-quatre  ans,  ayant  étudié  tous  les 
Védas,  fier,  orgueilleux  de  sa  science  el  rempli  de  pi-ésompLion. 
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«  Son  père  lui  dit  :  «  Çvetaketu,  tu  es  fier,  orgueilleux  de  ta 
science  et  plein  de  présomption,  as-tu  demandé  (à  ton  précep- 
teur) la  définition  (de  l'être)  S  par  lequel  on  entend  ce  qui  ne 
tombe  pas  sous  l'ouïe,  par  lequel  on  pense  ce  qui  n'est  pas  sai- 
sissable  par  la  pensée,  par  lequel  on  connaît  ce  qui  n'est  pas 
soumis  à  la  connaissance.  » 

Çyetaketu  confirme  l'insuiBsance  de  l'instruction  brahmanique 
en  répondant  (6,  1,7): 

Na  vai  nûnam  bhagavantas  ta  etacl  vedishur  yad  dhy 
etad  avedishyan  katham  me  nâvakshyann  iti  bhagavâms 
tv  evani  etad  bravitv  iti. 

«  Mes  vénérables  (précepteurs)  ne  savaient  pas  cela,  s'ils  l'a- 
vaient su  comment  ne  me  l'auraient-ils  pas  appris  ?  Enseigne-le 
moi,  ô  vénérable.  » 

Le  passage  suivant  {Chând.  Up.  7,  1,  1-5)  établit  une 
démarcation  non  moins  nette  entre  la  science  ancienne  et  la 
nouvelle  : 

Adihi  bhagava  iti  hopâsasâda  sanatkumâram  nâradas 
tam  hovâca  yad  vettha  tena  ynopasîda  tatas  ta  urdhvam 
vakshyâmîti. 

Sa  hovâcargvedam  bhagavo'  dhyemi  yajurvedam,  etc. 

So'  ham  bhagavo  mantravid  evâsmi  nât^navit  çrutam 
liy  eva  me  bhagavaddrçebhyas  tarati  çokam  âtmavid  iti 
so'ham  bhagavah  çocâmi  tam  mû  bhagavân  çokasya  pa- 
rant târayatv  iti  tam  hovâca  yad  vai  kirti  caitad  adhyagîsh- 
thâ  nâmaivaitat. 

Nâma  va  rgvedo  yajurvedah,  etc..  nâmaiva. 

«  Nàrada-  vint  trouver  Sanatkumâra^  et  lui  dit  :  «  Véné- 
rable, instruis-moi.  »  Sanatkumâra  lui  répondit  :  «  Fais-moi 
connaître  ce  que  tu  sais  et  je  t'enseignerai  ce  qui  est  au- 
delà.  » 

«  (Nârada)  lui  dit  :  «  Vénérable,  j'ai  étudié  le  rg-veda,  le 
Yajur-veda^  etc.  » 

«  0  vénérable,  je  connais  les  ma7itras  ■',  mais  je  ne  connais 
pas  Vâtman.  Or,  j'ai  entendu  dire  que  celui  qui  connaît 
Yâtman  traverse  le  chagrin  avec  l'aide  d'hommes  pareils  à  toi. 

1.  Ou  la  notion  (il deçà)  par  laquelle,  etc. 

2.  Itah'i  descendant  de  Ka/tva,  auteur  d'hymnes  du  /fg-veda. 

3.  Autre  rshi  au(iuel  on  attribue  la  composition  d'un  upapurâna. 

4.  Voir  rénumération  complète,  page  25,  où  ce  passage  est  cité  in 
extenso. 

5.  Vers  et  formules  des  vôdas. 
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Je  suis  affligé,  vénérable,  fais-moi  passer  sur  l'autre  rive  de 
l'affliction.  »  (Sanatkumâra)  lui  dit  :  «  Tout  ce  que  tu  as  appris 
n'est  que  nom.  » 

«  Le  rg-veda,  le  Yajur-veda,  etc.,  ne  sont  que  nom.  » 

Enfin,  la  Mundaka  Up.,  quoique  très-postérieure  à  l'époque 
où  la  pliilosopliie  avait  commencé  de  rajeunir  et  de  revivifier  le 
vieil  arbre  brahmanique  dont  le  pédantisme  et  le  formalisme 
avaient  desséclié  toute  la  sève,  constate  encore  dans  le  passage 
suivant  (1.  1.  4-5)  la  différence,  sinon  l'opposition  de  la  science 
brahmanique,  officielle  et  réglementaire,  pour  ainsi  dire,  et  de  la 
théologie  nouvelle  : 

Dve  vidye  veditavya  iti  ha  sma  yad  brahmavido  vadanti 
para  caivâparâ  ca. 

Tatrâparâ  rgvjedo  yajurvedah  sâmavedo'  tJiarvavedah 
çikshà  kalpo  vyâkaranam  niruktam  chando  jyotisham 
iti  atha  para  yayà  tad  aksharam  adhigamyate. 

«  Deux  sciences  sont  à  connaître,  disent  ceux  qui  connaissent 
Brahma  *  :  la  science  supérieure  et  la  science  inférieure. 

«  La  science  inférieure  est  le  rg-veda,  le  Yajur-veda,  le  Sâma- 
veda,  l'Atharva-veda,  la  phonétique,  le  rituel,  la  grammaire, 
l'étymologie,  la  métrique  et  l'astronomie.  La  science  supérieure 
est  celle  par  laquelle  cet  (être)  impérissable  est  compris.  >■> 

Telles  sont  les  indications  les  plus  précises  que  fournissent  à 
ce  sujet  les  Upanishads.  Toutes  clairsemées  qu'elles  soient,  elles 
n'en  ont  pas  moins  une  valeur  très-probante,  que  différents  pas- 
sages des  autres  parties  de  la  littérature  brahmanique  viendront 
probablement  encore  accroître  quand  l'avancement  de  la  science 
et  l'achèvement  de  la  publication  des  Brâhmanas  auront  permis 
de  réunir  tous  les  témoignages  capables  d'éclairer  la  question. 

§  IIL 

Antérieurement  à  la  systématisation  réalisée  par  la  Karma- 
Mîmànisâ  et  dès  l'époque  védique  proprement  dite,  le  sacri- 
fice était  comme  l'axe  autour  duquel  tournait  toute  la  religion 
l)ràlimaiiique.  Quelles  qu'aient  été  les  conceptions  primitives  qui 
présidèrent  à  son  origine,  il  est  incontestable  qu'il  était  considéré 
alors  comme  le  grand  et  sans  doute  l'unique  moyen  de  commu- 


l.  Bruhnun'idah  est  commonto  par  Çankara  dans  Irs  termes  siiivaiils  : 
mdnrthniilujnâh  ixiramdrlhfidaiç/nnb,  «  ceux  (|ui  comuiisseut  le  sons  (un 
l'objet)  des  vcdas,  ceux  (jui  spéculent  sur  l'objet  suprême.  » 
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nication  entre  les  hommes  et  les  dieux,  et  l'instrument  par  lequel 
ceux-là  espéraient  obtenir  de  ceux-ci  les  avantages  temporels, 
tels  que  prospérité,  longévité  et  postérité,  et  le  séjour  après  la 
mort  dans  des  lokas  ou  mondes  privilégiés.  Mais  cette  théorie, 
qui  faisait  consister  la  religion  dans  certaines  pratiques  tradition- 
nelles ayant  pour  effet  de  procurer  à  l'homme  tout  ce  qu'il  peut 
désirer  en  cette  vie  et  dans  l'autre,  se  trouvait  sans  objet,  du  jour 
où  de  hardis  penseurs  menacèrent  cet  édifice  séculaire  en  procla- 
mant l'unité  intellectuelle  de  l'être  et  en  indiquant  la  réunion  des 
âmes  individuelles  à  l'âme  universelle  par  le  mo}- en  de  la  science 
comme  le  but  suprême  de  l'homme  et  le  souverain  bien.  Cepen- 
dant, tout  incompatibles  que  paraissent  être  ces  idées  avec  l'an- 
cienne conception  brahmanique,  la  caste  sacerdotale  témoignant 
d'un  esprit  de  conciliation  que  lui  imposaient  sans  doute  les  cir- 
constances et  ses  intérêts  propres,  trouva  le  moyen  de  les  laisser 
vivre  et  même  de  les  admettre  à  côté  de  celles  dont  ses  traditions 
et  sa  profession  lui  confiaient  le  dépôt.  Elle  finit  même  par  régu- 
lariser respectivement  les  deux  systèmes  en  les  superposant  sous 
le  nom  de  Pûrva  ou  Karma-Mirnàmsâ  et  d' TJttaym  ou  Brahma- 
Mîmàmsâ  et  en  laissant  le  choix  aux  croyants  de  poursuivre 
plus  spécialement^  le  cours  indéfini  de  la  transmigration,  s'ils  se 
bornaient  à  suivre  les  prescriptions  du  premier,  ou  d'arriver  di- 
rectement à  la  délivrance  absolue,  s'ils  s'attachaient  au  second 
d'une  manière  exclusive.  Mais  les  sectateurs  de  chacun  de  ces 
systèmes  avaient  de  part  et  d'autre  des  laçons  différentes  d'envi- 
sager celui  des  deux  qui  leur  convenait  le  moins.  Ceux  qui  s'en 
tenaient  au  sacrifice  et  à  ses  fruits  et  qui  se  contentaient  provi- 
soirement de  s'élever  par  la  transmigration  de  quelques  degrés 
sur  l'échelle  des  êtres  ne  laissaient  pas  que  de  prendre  la  déli- 
vrance en  sérieuse  considération  et  de  concevoir  l'utilité  d'aspi- 
rations plus  hautes.  Il  n'en  était  pas  de  même  des  védantins  ;  la 
transmigration  leur  semblait  à  peine  un  pis-aller  et  la  conception 
classique,  i)Our  ainsi  dire,  du  sacrifice,  devait  leur  paraître 
aussi  incomplète  et  inexacte  pour  la  raison,  qu'insuffisante 
au  point  de  vue  religieux.  Tel  était,  évidemment,  le  cas  des  au- 
teurs des  Upanisliads  ;  il  est  présumable  même  que  ceux  qui 
ont  rédigé  les  plus  anciennes  étaient  tout  à  liait  dégagés  du  souci 

1.  Comme  tous  Ips  systèmes  orthodoxes,  la  l'ùrva-Mimiivasà  finit  par 
procurer  aussi  la  délivrance;  mais  l'objet  primitif  et  piincipal  de  cette 
théologie  est  l'ohtention  du  fruit  de  l'œuvre,  c'est-à-dire  la  renaissance 
en  des  mondes  plus  favorises  ou  sous  des  formes  meilleures.  Voir  Cole- 
brooke,  Miic.  Lsauijs,  1.  377. 
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politique,  en  quelque  sorte,  avec  lequel  les  brahmanes  des 
époques  postérieures  durent  s'efforcer  de  maintenir,  au  moins  en 
apparence,  une  dépendance  réciproque  entre  les  systèmes  qui 
embrassaient  leurs  dogmes  à  double  fin,  et,  à  ce  point  de  vue, 
leurs  idées  sur  le  sacrifice  sont  très-curieuses  à  étudier  et  peu- 
vent, ce  semble,  contribuer  à  répandre  quelque  lumière  sur  les 
questions  obscures  qui  touchent  à  l'origine  de  la  philosophie 
dans  l'Inde. 

C'est  à  ce  titre  que  je  vais  rapporter  les  principaux  passages 
concernant  le  sacrifice  contenus  dans  les  Upanishads  dont  je 
m'occupe  ici. 

Toute  autre  adoration  que  celle  de  l'âme  suprême  considérée 
comme  identique  à  l'âme  individuelle  est  formellement  censurée 
et  le  sacrifice  védique  lui-même,  en  tant  qu'impliquant  l'idée 
d'hommage  à  des  dieux  distincts  de  l'âtman,  est  regardé  comme 
une  sorte  d'exploitation  de  l'homme  par  les  dieux,  dans  le  pas- 
sage suivant  {Brh.  ar.  Up.,  1,  4,  10)  : 

Atha  yo'  nymn  devatâm  upâste'  nyo'  sâv  anyo'  ham 
asmîti  na  sa  vecla  yathu  "paçur  evaw  sa  devânâm  yathâ 
lia  vai  bahavah  paçavo  manushyam  bhunjyur  evam  ekaikah 
purusho  devân  hhunakty  ekasminn  eva  paçâv  âdîyamÔMe' 
priyam  bhavati  khn  u  bahushu  tasmâd  eshmn  tan  7ia 
priyam  yad  etan  ^nanushyà  vidyuh. 

«  Quiconque  adore  une  autre  divinité  (en  pensant)  :  «  EUe 
est  autre  que  moi  »  ne  connaît  pas  ;  il  est  comme  un  animal, 
pour  les  dieux.  De  même  que  plusieurs  têtes  de  bétail  entre- 
tiennent un  homme,  chaque  homme  entretient  les  dieux.  Il  est 
désagréable  qu'une  tête  de  bétail  nous  soit  enlevée,  et,  à  plus 
forte  raison,  plusieurs.  Aussi,  leur  est-il  désagréable  (aux  dieux) 
que  les  hommes  sachent  cela  (leur  identité  avec  l'âme  suprême).» 

Mais  c'est  par  exception  que  les  auteurs  des  anciennes 
Upanishads  s'expriment  avec  tant  d'impiété,  pourrait-on  dire, 
sur  le  sacrifice  tel  qu'il  avait  été  conçu  à  l'origine.  En  général, 
ils  semblent  y  voir  comme  un  symbole  de  la  relation  de  la  nature 
et  de  l'âme  suprême,  et  ils  s'ingénient  à  en  rechercher  le  proto- 
type ou  l'analogie  dans  les  phénomènes  généraux  du  monde 
matériel'.  C'est  ainsi,  du  moins,  que  me  paraissent  devoir  s'ex- 
pliquer les  divers  passages  qui  vont  suivre. 


1.  L'hymne  au  Purusha  du  /?f^-vpda  nous  oH'rc  déjà  un  oxenipl(>  d\\\\ 
sacrifice  symbolique  dont  les  saisons  iont  les  frais  et  qui  a  pour  efl'ct 
de  produire  tous  les  èlres  vivants. 


—  72  — 

La  Brh.  âr.  TJp.  débute  (1,1,  1-2)  par  une  comparaison  du 
cheval  de  V açvamedha  avec  l'univers,  conçue  en  ces  termes  : 

Ushâ  va  açvasya  medhyasya  çirah  sûryaç  cakshur  vâtah 
prâno  vyâttam  agnir  vaiçvânarah  samvatsara  âtmâ 
açvasya  medhyasya  dyauh  prshtham  antariksham  udaram 
prthivî  pâjasyam  diçah  pârçve  avântaradiçah  parçava 
riavo'  iigâni  mâsâç  cârdhamâsâç  ca  parvâny  ahorâ- 
trâni  pratishthà  nakshatrâny  asthini  nabho  mâmsâni 
ûvadhyam  sikatâh  sindhavo  gudâ  yakrc  ca  kloinânaç 
ca  parvatâ  oshadhayaç  ça  vanaspatayaç  ca  lomâni  udyann 
u  pûrvârdho  nimlocan  jaghanârdho  yad  vijnnbhatc  tad 
vidyotate  yad  vidhûnute  tat  stanayatiyanmehati  tad  vars- 
hati  vâg  evâsya  vàk. 

Ahar  va  açvampurastânmahimânvajâyata'tasyapûrve 
samudre  yonî  ràttHr  enam  paçcân  mahimànvajàyata  ta- 
syâpare  samudre  yonir  etau  va  açvam  mahhnânàv  abhitah 
somihahhûvatuh  hayo  bhûtvâ  devân  avahat  vàjî  gandhar- 
vân  arvâsuràn  açvo  manushyân  samudra  evâsya  bandhuh 
samudro  yonih. 

«  L'aurore  est  la  tête  du  cheval  du  sacrifice.  Le  soleil  en 
est  l'œil;  lèvent,  le  souffle;  le  feu  vaiçvcmara,  les  mâclioires 
ouvertes;  l'année  est  le  moi^  du  cheval  du  sacrifice.  Le  ciel  en 
est  le  dos;  l'atmosphère,  le  ventre;  la  terre,  le  bas-ventre^;  les 
points  cardinaux ,  les  flancs  ;  les  points  intermédiaires ,  les 
côtes 3;  les  saisons,  les  membres;  les  mois  et  les  demi-mgis,  les 
articulations;  les  jours  et  les  nuits,  les  pieds;  les  constellations, 
les  os;  la  voûte  céleste,  les  chairs;  le  sable,  les  aliments  que 
renferment  les  intestins;  les  rivières,  les  veines  ;  les  montagnes, 
le  foie  et  la  rate  (?);  les  herbes  et  les  arbres,  le  poil  ;  le  soleil  qui 
s'élève,  la  moitié  antérieure  de  son  corps  ;  le  soleil  qui  s'abaisse, 
la  moitié  postérieure  de  son  corps  ;  l'éclair  est  comme  son  bâille- 
ment ;  le  tonnerre  est  le  frémissement  de  son  corps  ;  la  pluie  est 
son  urine  ;  la  voix  (considérée  d'une  manière  abstraite)  est  la 
voix  (du  cheval  du  sacrifice). 

«  Le  jour  est  (la  coupe  d'or  appelée)  maliiman  qui  est  placée 
devant  le  cheval;  elle  (la  coupe,  Gaùk.)  a  pour  matrice  l'océan 
oriental.  La  nuit  est  (la  coupe  d'argent  appelée)  mahiman  qui 
est  derrière  le  cheval  ;  elle  a  pour  matrice  l'océan  occidental. 

1.  âlmà  :  (jank.  explique  ce  mot  par  [urha,  corps. 

2.  D'après  Ça;tk.,  pajasifa  =  pddasya,  «.sabot,  »  rontrairciniMit  au  sens 
indiqué  par  tous  les  jjassages  cités  clans  le  Dict.  de  St-l*étersb. 

3.  D'après  la  f,'losc  de  (ja>ik. 
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Ces  deux  (coupes  appelées)  mahimans  sont  placées  des  deux 
côtés  du  cheval.  Sous  le  nom  de  haya,  ce  cheval  a  porté  les 
dieux  ;  sous  celui  de  vâjm  il  a  porté  les  Gandharvas  ;  sous  celui 
à'arvan  il  a  porté  les  Asuras  ;  sous  celui  à'açva  il  a  porté  les 
hommes.  L'océan  est  son  parent;  l'océan  est  sa  matrice.  » 

Indépendamment  du  symbolisme  panthéistique  qui  caractérise 
ce  morceau,  il  contient  des  réminiscences  mythologiques  dont 
l'explication  n'entre  pas  dans  le  cadre  de  mon  travail. 

Le  passage  suivant  Brh.  âr.  Up.  6,  2,  9-14  (Comp.  Chând. 
Up.,  5,  4,  1  ;  5,  5,  1  ;  5,  6,  1  ;  5,  7,  1  ;  5,  8,  1.)  étaWit  un  pa- 
rallèle emblématique  encore  plus  direct  entre  le  sacrifice  litur- 
gique et  le  sacrifice  naturel  dont  l'univers  est  le  théâtre  : 

Asau  vai  loko'  gnir  gautama  tasyâditya  eva  samid 
raçmayo  dhmno'  har  arcir  diço'  hgârâ  avântaradiço 
insphulihgâs  tasminn  etastninn  agnau  devâh  çraddhàm 
juhvati  tasyâ  âhutyai  somo  râjâ  smnhhavati. 

Parjanyo  vàgnir  gautama  tasya  samvatsara  eva  samid 
abhrâni  dhûmo  vidyud  arcir  açanir  ahgârâ  hrâdunayo 
visphidihgâs  tasminn  etasminn  agnau  devah  soynam  râjâ- 
nam  juhvati  tasyâ  âhutyai  vrshiih  sambhavati. 

Ayam  vai  loko'  gnir  gautama  tasya  prthivy  eva  samid 
agnir  dhwno  râtrir  arciç  candramàhgôfrâ  nakshatrâni 
visphidihgâs  tasminn  etasminn  agnau  devâ  vrshiim  juvhati 
tasyâ  âhutyâ  annam  sambhavati. 

Purusho  vâgnir  gautama  tasya  vyâttam  eva  samit  prâno 
dhûmo  vâg  arciç  cakshur  aiigârâh  çrotram  visphulihghâs 
tasminn  etasminn  agnau  devâ  annam  Juhvati  tasyâ  âhutyai 
retah  sambhavati. 

Yoshâ  vâgnir  gautama  tasyâ  upastha  eva  samil  lomâni 
dhûmo  yonir  arcir  y  ad  antahkaroti  te  hgârâ  abhinandâ 
visphulihgâs  tasminn  etasrainn  agnau  devâ  reto  juvhati 
tasyâ  âhutyai  purushah  sambhavati  sa  jivati  yâvaj  jîvaty 
atha  yadâ  mriyate. 

Athainam  agnaye  haranti  tasyâgnir  evâgnir  bhavati 
samit  samid  dhûmo  dhûmo'  rcir  arcir  ahgàrâ  ahgârâ 
visphulihgâ  visphidihgâs  tasminn  etasminn  agnau  devâh 
purûshani  Juhvati  tasyâ  âhutyai  pumisho  bhâsvaravarnah 
sambhavati. 

«  Ce  monde-lh  (le  ciel),  ô  Gautama*,  est  le  feu  (du  sacrifice)  ; 
le  soleil  est,  la  bûche  ;  ses  rayons  sont  la  lumée  ;  le  jour  est  la 

\.  C'est-à-dire  descendant  de  Gotama. 
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flamme  ;  les  points  cardinaux  sont  les  charbons  ;  les  points  in- 
termédiaires sont  les  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux  ofîrent  la 
foi  en  sacrifice  et  de*  cette  offrande  naît  le  roi  Soma. 

«  Parjanya,  ô  Gautama,  est  le  feu  (du  sacrifice)  ;  l'année  est 
la  bûche  ;  les  nuages  sont  la  famée  ;  l'éclair  est  la  flamme  ;  le 
tonnerre  tient  lieu  des  charbons  ;  les  grêlons  sont  les  étincelles. 
Dans  ce  feu  les  dieux  offrent  le  roi  Soma  en  sacrifice  et  de  cette 
offrande  naît  la  pluie. 

«  Ce  moude-ci  (la  terre),  ô  Gautama,  est  le  feu  (du  sacrifice)  ; 
la  terre  est  la  bûche  ;  le  feu  (terrestre)  est  la  fumée  ;  la  nuit  est 
la  flamme  ;  la  lune  tient  lieu  des  charbons  ;  les  constellations 
sont  les  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux  offrent  la  pluie  en 
sacrifice;  de  cette  offrande  naît  la  nourriture. 

«  L'homme,  ô  Gautama ,  est  le  feu  (du  sacrifice)  ;  sa  bouche 
ouverte  est  la  bûche 2;  le  pràna  (souffle)  est  la  fumée;  la 
parole  est  la  flamme  ;  la  vue  remplace  les  charbons  ;  l'ouïe  tient 
lieu  des  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux  offrent  la  nourriture 
en  sacrifice  ;  de  cette  offrande  naît  la  semence. 

«Mulier,  ô  Gautama,  ignis ;  hujus pudenda  nempe  li- 
gnu7n  ;  pili,  fumus  ;  utérus,  fiamma  ;  quum  intromissio 
sit,  hoc  ca}bones  ;  volujjtas,  scintillœ.  In  hoc  igné  dei 
semen  offerunt;  ex  illa  oblatione  homo  nascitur.  Ille  vivit; 
tamdiu  vivit  donec  moyntur^. 

«  Quand  il  meurt  on  le  porte  sur  le  feu.  Ce  feu  (qui  lui  est  des- 
tiné) est  le  leu  (du  sacrifice),  sa  bûche  est  la  bûche;  sa  fumée  est 
la  fumée  ;  sa  flamme  est  la  flamme  ;  ses  charbons  sont  les  char- 
bons ;  ses  étincelles  sont  les  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux 
offrent  l'homme  en  sacrifice;  par  l'effet  de  cette  offrande  l'homme 
devient  tout  radieux^.  » 

C'est  probablement  au  même  ordre  d'idées,   c'est-à-dire  à 

1.  Le  sens  littéral  du  datif  dans  ce  passage  paraît  être  :  en  récom- 
pense de. 

2.  Parce  que,  selon  Çankara,  c'est  en  ouvrant  la  bouche  pour  parler, 
réciter  le  veda,  etc.,  que  l'homme  est  allumé. 

3.  Comp.  Brh.  âr.  Up.  G.  'i.  ]-28,  où  l'acte  de  la  génération  est  aussi 
assimih'!  au  sacrifice. 

4.  Cette  théorie,  qui  est  identique  à  celle  qu'expose  Janaka  dans  le 
Ça(.  Brûh.  (Voir  plus  haut,  p.  04)  est  développée  ici  ])ar  Pravàiiaxa 
Jaibali,  en  réponse  à  la  question  vellho  (Jcrcnjdiwsija  rà  pal/tah  pmlipa- 
dam  pilTijônnsijd.  va.  «  Connais-tu  l'entrée  de  la  route  appelée  dcvaijfina 
ou  de  celle  appelée  pilvijnna?  (/ir/i.  dr.  i'p.  G.  2.  2.)  qu'il  pose  à  Çveta- 
ketu  àrûneya  cL  (\\u\  celui-ci  le  prie  de  résoudre  lui-même,  car  il  se 
reconnaît  incapable  de  le  l'aire.  Comp.  .)7(aid.  Up.  2.  I.  5. 
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l'identification  du  sacrifice  et  de  ses  effets  à  l'univers  et  aux  lois 
qui  le  régissent  qu'il  faut  rattacher  ce  passage  de  la  Brh.  àr. 
Up.  3.  9.  6. 

Katamah  prajâpatir  iti....  yajnah. 

«  Quel  est  Prajâpati? Le  sacrifice.  » 

Prajàpati  est  en  effet  considéré  dans  les  Upanishads  comme 
l'auteur  et  le  tjpe  du  monde  matériel  ou  de  la  nature,  et  c'est 
sans  doute  comme  tel  qu'il  est  ici  le  symbole  du  sacrifice. 

Le  passage  suivant  Brh.  or.  Up.,  6,  3,  1-6^  est  fort  intéres- 
sant en  ce  qu'il  nous  montre  l'introduction  des  formules  pan- 
théistiques  suggérées  par  la  philosophie  nouvelle  ^  au  sein  de 
l'ancienne  liturgie  védique.  Il  est  probable  que  c'est  également 
sous  l'influence  des  idées  nouvelles  que  prirent  naissance  les 
cérémonies  du  genre  de  celles  dont  nous  allons  voir  la  descrip- 
tion et  dont  le  caractère  est  probablement  beaucoup  plus  symbo- 
lique que  proprement  religieux  et  propitiatoire,  à  moins  pourtant 
qu'en  matière  purement  temporelle,  comme  dans  le  cas  présent, 
les  théologiens  de  la  nouvelle  école  n'aient  continué  d'attribuer 
aux  cérémonies  liturgiques  des  effets  analogues  à  ceux  qu'on  en 
attendait  d'après  les  anciennes  conceptions  brahmaniques. 

Sa  y  ah  kâmayeta  7nahat  prâpnuyàm  ity  udagayana  àpû- 
ryamànapakshasya  pumjàhne  dvàdaçâham  upasadvratî 
bhûtvâaudumbare  kamse  camase  m  sarvaushadham  pha- 
lànîti  samrtya  parisamûhya  parilipyâgnim  upasaraàdha- 
hya  pariskryâvrtàjya7n  sa^nskrtya  pumsà  nakshatrena 
manthain  samnî'ya  juhoti  yâvanto  devàs  tmyi  jàtavedas 
tiryanco  ghnanti  purushasya  kâmân  tebhyo  ham  hhà- 
gadheyam  juhomi  te  ma  trptàh  sarvaih  harnais  tarpayantu^ 
svûhà  yà  tiraçcî  nipadyate'  hàm  vidharanî  iti  tâm  tvâ 
ghrtasya  dhàrayà  yaje  samràdhanîm  aham  svâhà. 

Jyeshthâya  svàhâ  çreshthàya  svàhety  agnau  hutvà  nianthe 
samsravam  avanayati  prànàya  svâhà  vasishthàyai  svàhety, 
etc.  ;  vâce  svâhà  pratishthâyai  svàhety,  etc.  ;  cakshushe 
svàhâ  sampade  svàhety,  etc.;  çrotràya  svâhàyatanàya  svà- 

1.  Gomp.  CMnd.  Up.  5.  1.  4-8.  Kaush.  Up.  2.  3;  Aiiar,  Brdh.  1.  3.  21  et 
5.  3.  22. 

2.  Ce  mot  philosophie  nouvelle  doit,  bien  entendu,  se  prendre  dans  un 
sens  purement  relatif.  Le  panthéisme  spiritiuiliste  des  Upanishads  a 
une  origine  peut-être  aussi  ancienne  que  celle  d'une  partie  des  hymnes 
(hi  /?K-veda.  Mais  je  qualifie  cette  théorie  de  nouvelle  eu  égard  au  na- 
turalisme et  à  la  conception  primitive  du  sacrifice,  qui  lui  sont  certaine- 
ment iort  antérieurs. 
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hety,  etc.  ;  manase  svâhâ  prajàtyai  svâhety,  etc.  ;  retase 
svâhety,  etc. 

Ag7iaye svâhety,  etc. . .  somâya svâhety,  etc. . .  bhûh  svâhety, 
etc..  bhuvah  svâhety,  etc..  svah  svâhety,  etc..  hhûrbhuvah 
svah  svâhety,  etc..  brahmane  svâhety ,  etc..  kshatrây a  svâ- 
hety, etc..  bhûtâya  svâhety,  etc..  bhavishyate  svâhety, 
etc..  viçvâya  svâhety ,  etc..  sarvâya  svâhety,  etc..  prajâ- 
pataye  svâhety,  etc. 

Athainam  abhimrçati  bhramad  asi  jvalad  asi  pûrnam 
asi  prastabdham  asy  ehasabham  asi  hiiikrtam  asi  hihkri- 
yamcinœni  asi  iidgîtha^n  asi  udgîtha^nânam  asi  çrâvitam 
asipratyâçrâmtam  asy  ardre  sandîptam  asi  vibhûr  asipra- 
bhûr  asy  annam  asijyotir  asi  nidhanam  asisamvargo'  siti. 

Athainayn  udyacchaty  âmamsy  âmamhi  te  mahi  sa  hi 
râjeçâno'  dhipatih  sa  mârn.  râjeçcino'  dhipatini  karotv  iti. 

Athainam  âcàmati  tat  savitur  varenyam  madhu  vâtâ 
rtâyate  madhu  ksharanti  sindhava  mâdhvîr  nah  santv  osha- 
dir  bhûh  svâhâ  bhargo  detasya  dhimdlii  madhu  naktam 
utoshaso  madhumat  pâi^thivam  rajah  onadhu  dyaur  astu 
nah  piiâ  bhuvah  svâhâ  dhiyo  yo  nah  pracodayân  madhu- 
mân  no  vanaspatir  madJiimiân  astu  sîiryah  mâdhvîr  gâvo 
bhavantu  nali  svah  svâheti  sarvâm  ca  sâvitrîm  anvâha 
sarvâç  ca  madhumatîr  aham  evedam  sarvam  bhûyâsam 
bhûr  bhuvah  svah  svâhety  antata  âcamya  pânî  prakshâlya 
j aghanenâgriim  prâkchirâh  samviçati  prâtar  âdityam 
upatishthate  diçâm  ekapundarîkam  asy  aham  manushyâ- 
nâm  ekapundarîkam  bhûyâsam  iti  yathetam  etya  jagha- 
nenâgnim  âsîno  vamçam  japati. 

«  Celui  qui  conçoit  ce  désir  :  Que  j'obtienne  la  grandeur  (doit 
accomplir  la  cérémonie  suivante).  Dans  le  temps  de  l'année  où  le 
soleil  se  dirige  vers  le  nord,  en  un  jour  propice  de  la  quinzaine 
lunaire  brillante,  après  avoir  accompli  pendant  douze  jours  la 
cérémonie  de  Yupasad,  réuni  des  plantes  de  toute  espèce  et  des 
fruits  dans  une  cuillère  ou  dans  une  coupe  de  bois  d'Udumbara 
{ficus  glomerata),  balayé  (la  place  de  l'offrande),  enduit  (l'autel 
de  fiente  de  vache),  allumé  le  feu,  épanciié  (les  brins  d'herbe 
kuça),  clarifié  le  iDeurre  selon  la  méthode  ordinaire  et  fait  le 
mélange  au  moment  où  règne  l'influence  d'une  étoile  mâle,  on 
verse  l'offrande  (en  disant)  :  Autant  il  est  de  dieux  malveillants 
dépendant  de  toi,  6  Jâtavedas,  qui  font  obstacle  aux  désirs  de 
l'homme,  à  tous  ces  dieux  j'offre  une  p;irt  (de  l'oblation).  Satis- 
faits, qu'ils  me  satisfassent  en  m'accordant  tout  ce  que  je  désire. 
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Svâhâ^  !  à  la  divinité  malveillante  qui  réside  en  toi  avec  la  pensée, 
«  c'est  moi  qui  supporte  (tout)  »;  à  cette  divinité  qui  procure  la 
réussite,  j'offre,  par  ton  intermédiaire,  une  oblation  de  beurre 

clarifié,  Svâhâ!  »  ,.,.-,,. 

«  Svâhâ  à  l'aîné,  Svâhâ  au  meilleur.  *  Ayant  verse  1  oblation 
dans  le  feu  en  prononçant  ces  paroles  U  (le  sacrifiant)  recueiUe 
le  reste  (du  beurre  enduisant  la  cuillère  qui  sert  à  l'oblation) 
dans  le  mélange.  «  Svâhâ  au  prâna,  svâhâ  à  la  meilleure.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  voix,   svâhâ  au  support.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  vue,  svâhâ  au  trésor.  »  Ayant 
versé,  etc..  «  vSvâhâ  à  l'ouïe,  svâhâ  au  refuge.  »  Ayant  versé, 
etc..  «Svâhâ  au  manas ,  svâhâ  à  la  vertu  procréatrice.» 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  semence.  »  Ayant  versé,  etc.. 
«  Svâhâ  au  feu.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  au  soma.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  terre.  »  Ayant  versé,  etc.. 
«  Svâhâ  à  l'atmosphère.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  au  ciel.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  terre,  à  l'atmosphère  et  au 
ciel.  »  Ayant  versé,  etc.   «  Svâhâ  au  brahma.  »  A3^ant  versé, 
etc..    «-Svâhâ  au  kshatra.  »  Ayant  versé,  etc.    «  Svâhâ  au 
passé.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  l'avenir.  »  Ayant  versé, 
etc..    «  Svâhâ  à  l'univers.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à 
toutes  choses.  »  Ayant  versé,  etc..    «Svâhâ  à  Prajâpati.  » 
Ayant  versé,  etc. 

«  Puis  il  (le  sacrifiant)  touche  ce  (mélange)  (en  disant  :)  «  Tu 
(le  pràna)  es  ce  qui  est  mobile,  tu  es  ce  qui  est  brillant,  tu  es  ce 
qui  est  accompli,  tu  es  ce  qui  est  fixe,  tu  es  le  centre  unique 
où  tout  converge,  tu  es  ce  qui  est  proclamé  (au  commencement 
du  sacrifice  par  le  prastota?'),  tu  es  ce  qui  est  proclamé  de  nou- 
veau (au  milieu  du  sacrifice  par  le  même  prêtre),  tu  es  ce  qui 
est  loué  par  Yudgâtar,  tu  es  ce  qui  est  loué  de  nouveau  par 
Yudgâtar,  tu  es  ce  qui  est  célébré  (par  Vadhvaryu),  tu  es  ce 
qui  est  célébré  de  nouveau  (par  Yagmdhra),  tu  es  ce  qui  res- 
plendit dans  le  nuage,  tu  es  l'immense,  tu  es  le  puissant,  tu  es 
la  nourriture,  tu  es  l'éclat,  tu  es  le  réceptacle,  tu  es  la  réunion.» 
Puis  il  (le  sacrifiant)  élève  ce  (mélange)  (en  disant)  :  «  ïu 
connais  tout;  nous  connaissons  ta  grandeur 2;  car  il  est  roi, 
seigneur,  maître  suprême,  qu'il  me  rende  maître  suprême,  lui 
qui  est  roi  et  seigneur.  » 

1.  Formule  propitiatoire   dont  on  faisait   souvent  précéder  l'oblation 
en  célébrant  le  sacrifice. 

2.  Nous  ne  donnons  que  pour  ce  qu'elle  vaut  cette  interprétation 

d'ânanda-Giri. 
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Puis  il  goûte  à  ce  (mélange)  (en  disant  :)  «  Tat  savitur 
varenyam.  Les  vents  sont  du  miel,  les  rivières  font  couler  le 
miel  pour  l'homme  pieux,  les  plantes  distillent  le  miel.  Svâhâ 
à  la  terre.  (Il  y  goûte  une  seconde  fois)  (en  disant  :)  «  Bhargo 
devasya  dlmnahi;  que  pour  nous  la  nuit  et  les  aurores  soient 
du  miel,  que  l'espace  de  la  terre  soit  plein  de  miel;  que  le  ciel, 
notre  père,  soit  du  miel.  Svâhâ  à  l'atmosphère.  »  (Il  y  goûte  une 
troisième  fois)  (en  disant)  :  «  Bhiyo  yo  nah  pracodayàn  ^  ;  que 
l'arbre  nous  donne  du  miel  ;  que  le  soleil  nous  donne  du  miel  ; 
que  les  vaches  nous  donnent  du  miel.  Svâhâ  au  ciel.  v>  H  récite 
ainsi  toute  la  Sâvitrî  et  toutes  les  invocations,  et  à  la  fin  il  dit  : 
«  Que  je  devienne  toutes  ces  choses.  Svâhâ  à  la  terre,  à  l'atmos- 
phère, au  ciel  !  »  (Et  en  même  temps  il  consomme  le  reste  du 
mélange.)  S 'étant  rincé  la  bouche  et  lavé  les  mains,  il  se  place 
derrière  le  feu  en  tournant  la  tête  vers  l'orient.  Le  matin  il 
adore  le  soleil  (en  disant)  :  «  Tu  es  le  seul  lotus  des  points  car- 
dinaux; puissé-je  devenir  le  seul  lotus  des  hommes.  »  Il  se  place 
derrière  le  feu,  comme  il  l'a  déjà  fait,  et,  s'asseyant,  il  répète 
à  voix  basse  la  liste  qui  contient  la  succession  (des  maîtres)-. 

Quel  que  soit  le  sens  précis  de  la  cérémonie  qui  vient  d'être 
décrite,  elle  présente  un  étrange  amalgame  de  formules  natu- 
ralistes et  de  formules  spiritualistes  appliquées  de  concert  à  la 
célébration  du  sacrifice  traditionnel  et  sacerdotal. 

.Je  terminerai  les  citations  de  la  Brh,  âr.  Up.  relatives  au 
sacrifice  par  le  morceau  suivant  (3,  1,  1-10)  où  nous  avons 
encore  une  comparaison  du  rôle  des  sens  et  des  fonctions  vitales, 
relativement  à  la  délivrance,  avec  celui  des  différents  prêtres  qui 
concourent  à  l'œuvre  du  culte. 

Janako  vaideho  bahudakshinena  yajneneje  tatra  ha 
kurupàncàlânànt  hriOiraanà  abhisametà  hahJiûvus  tasya  lia 
j anakasya  vaidehasya  vijijnâsâ  babhûva  kah  svid  eshàm 
brâhmanânâm  anûcânatama  iti  sa  ha  gavâm  sahasram 
avarurodha  daça  daça  pâdâ  ekaikasyâh  çrhgayor  âbaddhâ 
habhûvuh. 

Tan  hovâca  brâhmanâ  bhagavanio  yo  vo  brah^nishthah 
sa  età  gâ  udajatàm  iti  te  ha  brâJimana  na  dadhrshur  atha 
ha  yaj/iavalkyah  svam  eva  brahmacài'inani  imàcaitâh  sau- 

1.  Les  trois  pai-saf,'os  reproduits  textuellement  l'ont  partie  de  la  Sâvitri 
ou  de  la  prière  à  Savitar,  tirée  du  /fg-voda,  3.  62,  10,  dont  la  récitation 
jouait  un  rôle  important  dans  la  liturgie  brahmanique. 

2.  Toutes  les  parenthèses  de  ce  passage  sont  l'ondées  sur  l'autorité  du 
commentaire  do  Ça/ikara  ou  des  gloses  d'àuanda-Giri. 
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myodaja  sâmaçrava  iti  ta  hodâcakâra  te  ha  brâhmanâç 
cukrudhuh  katham  no  brahmishtho  bimvîtety  atha  ha  ja- 
nakasya  vaidehasya  hotâçvalo  babhûva  sa  hainam  paprac- 
cha  tvani  nu  khalu  no  yâjnavalkya  brahmishtho'  sîti  sa 
hovâca  namo  vayam  brahmishtho  y  a  kurmo  gokâmâ  eva 
vayam  sma  iti  tam  ha  tata  eva  prashtimi  dadhre  hotâç- 
valah. 

Yàjnavalkyeti  hovâcà  yad  idani  sarvam  mrtyunâptam 
sarvani  inrtyunàbhipannam  kena  yajaiiiâno  mrtyor  àptini 
atim,ucyata  iti  hotrartmjàgninà  vâcâ  vâg  vai  yajnasya 
hotà  tad  yeyam  vâk  sa'  yam  agnih  sa  hotà  sa  muhtih  sàti- 
muktih . 

Yàjnavalkyeti  hovâca  yad  idam  sarvam  ahorâtrâbhyâm 
àptam  sarvam  ahorâtrâbhyâm  abhipannam  kena  yaja- 
mâno'  horâtrayor  âptim  atimucyata  ity  adhvaryunartvijâ 
cakshushâdityena  cakshur  vai  yajnasyâdhvaryus  tad  yad 
idam  cakshuh  so'  sac  âdityah  so'  dhvaryuh  sa  muktih 
sâtimuktih. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  yad  idam  sarvam  pûrvapakshâ- 
paraptakshâbhyâm  âptam  sarvam  purvapakshàparapa- 
kshàhhyârii  abhipaniiarii  kenayajaraânah  pûrvapakshùpa- 
rapaksJiayor  âptim.  atimucyata  ity  udgâtrartvijâ  vâyunâ 
prânena  prâno  vai  yajnasyodgâtà  tad  yo'  yain  prânah  sa 
vâyuh  sa  udgâtâ  sa  muktih  sâtimuktih. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  yad  idam  antariksham  anâramba- 
nam  iva  kenâkramena  yajamànah  svargam  lokam  âkra- 
mata  iti  brahmanartvijâ  manasâ  candrena  mano  liai  ya- 
j7iasya  brahmâ  tad  yad  idam  manah  so'  sau  candrah  sa 
brahmâ  sa  muktih  sâtiniuktir  ity  atimokshâ  atha  sampa- 
dah. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  katibhir  ayam  adyargbhir  hotâs- 
min  yajne  kariskyatiti  tisrbhir  itikatamâs  tàs  tisra  iti  pur o' 
nuvâkyà  ca  yâjyâ  ca  çasyaiva  trtîyâ  kini  tàbhir  jayatîti  yat 
kim  cedam  prândbhrd  iti. 

Yàjnavalkyeti  hocâca  katy  ayam  adyâdhraryur  asmin 
yajna  âhutîr  hoskyatîti  tisra  iti  katamâs  tàs  tisra  iti  yâ 
hutà  ujvalanti  yâ  hutâ  atinedante  yâ  hutâ  adhiçerate  kim  tà- 
bhir jayatîti  yâ  hutâ  ujjvalanti  devalokam  eva  tâbhirjayati 
dipyata  iva  M  devaloko  yâ  hutâ  atineda^ite  pitrlokam 
era  tàbhir  jayaty  atîva  hi pitrloko  yâ  hutà  adhiçerate  ma- 
nushyalokam  eva  tàbhir  jayaty  adhaica himanusJt yalokah . 

Yàjnavalkyeti  hovâca  katibhir  ayam  adya  brahmâ  y  a- 
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jnam  dakshindto  devatàbhir  gopàyatîtyekayetikatamâ  sai- 
kety  mana  evety  anantam  vai  mano'  nantà  viçvedevâ  anan- 
tam  eva  sa  tenu  lokmnjayati. 

Yâjnavalkyeti  hovâca  katy  ayam  adyodgâtâsmin  yajne 
stotriyâ  stoskyatîti  tisra  iti  katamâs  tcis  tisra  iti  puro' 
nutâkyâ  ca  yàjyâ  ca  çasyaiva  trtiyà  katamâs  ta  yà  adhyàt- 
mam  iti  pràna  et  a  puro'  nurâkyàpàno  yâjyà  ryânah  çasyâ 
kim  tâbhir  jayatîti  prthivîlokam  eva  puro'  nuvàkyayà 
jayaty  antarikshalokam  yàjyayâ  dyulokam  çasyayâ  tato 
ha  hotâçvala  upararàma. 

«  Janaka,  roi  des  Vidéhas,  accomplissait  le  sacrifice  appelé 
haliudakshina^ .  Les  brahmanes  des  Kurus  et  des  Pailcâlas  s'y 
trouvaient  rassemblés.  Janaka,  le  roi  des  Videlias,  avait  un 
grand  désir  de  connaître  lequel  des  brahmanes  était  le  plus 
instruit  (dans  la  science  sacrée).  A  cet  effet,  il  attacha  (dans  une 
étable)  un  millier  de  vaches,  aux  cornes  de  chacune  d'elles 
furent  suspendus  dix  pâdas  (d'or).  » 

«  Il  leur  dit  :  «  Vénérables  brahmanes,  que  celui  de  vous  qui 
connaît  le  mieux  Brahma  emmène  ces  vaches.  »  Les  brahmanes 
n'osèrent  pas  (les  emmener  et  présumer  à  ce  point  de  leur  science). 
Alors  Yâjilavalkva  dit  à  son  disciple  :  «  Emmène  (ces  vaches), 
ami,  ô  toi  qui  apprends  le  Scinia-reda  ;  et  le  disciple  les  em- 
mena. Les  brahmanes  se  fâchèrent  (et  dirent)  :  «  Comment  peut- 
il  se  dire  celui  de  nous  qui  connaît  le  mieux  Brahma!  »  Là,  se 
trouvait  Açvala,  le  hotar  de  Janaka,  roi  des  Videhas.  Il  lui  de- 
manda :  «  Es-tu  bien,  ô  Yâjnâvalkya,  celui  de  nous  qui  connaît 
le  mieux  Brahma  ?  »  Il  (Yàjùavalkya)  répondit  :  «  Nous  nous 
inclinons  devant  celui  qui  connaît  le  mieux  Bralima  ;  mais  nous 
désirons  aussi  les  vaches.  »  Alors  le  hotar  Açvala  entreprit  de 
l'interroger. 

«  0  Yâjnâvalkya,  dit-il,  puisque  cet  univers  est  occupé  et 
possédé  par  la  mort  ^  par  quel  moyen  celui  qui  offre  un  sacri- 
fice échappe-t-il  au  pouvoir  de  la  mort  ?»  —  (Yâjnâvalkya  ré- 
pondit) :  «  A  l'aide  d'un  prêtre  hotar  qui  est  le  feu,  qui  est  la 
parole.  La  parole  du  sacrifice  (c'est-à-dire  du  sacrifiant.  Çank.) 
est  le  hotar.  Cette  parole  est  le  feu  ;  le  feu  est  le  hotar;  c'est  la 
délivrance,  la  délivrance  complète. 

«  0  Yâjfiavalkya,  dit-il,  puisque  cet  univers  est  occupé  et 

1.  Sacrifice  spécial  de  ce  nom,  ou  peut-être  l'opmwied/ia,  ou  le  sacrifice 
du  cheval  d'après  Ça/ikara. 

'2.  C'ost-à-dire  l'œuvre  et  lo  monde  matériel  qui  procède  de  l'œuvre. 
Ça/ik.  virtyunâ  karmala/islianena. 
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possédé  par  le  jour  et  la  nuit,  par  quel  moyen  le  sacrifiant  échap- 
pera-t-il  au  pouvoir  de  jour  et  de  nuit?  »  —  (  Yâjfiavalkva 
répondit)  :  «  Au  moyen  d'un  prêtre  adhvaryu,  qui  est  la  vue, 
qui  est  le  soleil.  La  vue  du  sacrifiant  est  l'adlivaryu.  Cette  vue 
est  le  soleil  ;  le  soleil  est  l'adbvarj'u  ;  cet  adhvaryu  est  la  déli- 
vrance; cette  délivrance  est  la  délivrance  complète.  » 

«  0  Yâjilavalkya,  dit-il,  puisque  cet  univers  est  occupé  et 
possédé  par  la  quinzaine  lunaire  brillante  et  la  quinzaine  lunaire 
obscure,  par  quel  moyen  le  sacrifiant  échappera-t-il  au  pouvoir 
de  la  quinzaine  lunaire  brillante  et  de  la  quinzaine  lunaire 
obscure?  »  —  (Yâjnavalkya  répondit)  :  «  Au  moyen  d'un  prêtre 
udgcitar  qui  est  le  vent,  qui  est  le  prâna  (le  souffle  vital).  Le 
pràna  du  sacrifiant  est l'udgàtar.  Ce  prâna  est  le  vent;  le  vent 
est  l'udgàtar  ;  cet  udgàtar  est  la  délivrance;  cette  délivrance  est 
la  délivrance  complète.  » 

«  0  Yâjnavalkya,  dit-il,  puisque  ce  (monde  de)  l'atmosphère 
est  en  quelque  sorte  sans  support,  par  quel  moyen  le  sacrifiant 
s'élèvera- t-il  au  monde  du  ciel?  »  —  (Yâjnavalkja  répondit)  : 
«  Au  moyen  d'un  prêtre  brahman,  qui  est  le  manas,  qui  est  la 
lune.  Le  manas  du  sacrifiant  est  le  brahraan.  Ce  manas  est  la 
lune  ;  la  lune  est  le  brahman  ;  ce  brahman  est  la  délivrance  ;  cette 
délivrance  est  la  délivrance  complète.  »  —  Voilà  pour  la  déli- 
vrance complète;  voici  maintenant  les  avantages  (temporels). 

«  0  Yâjnavalkya,  dit-il,  combien  de  sortes  d'invocations 
empruntées  au  rg-veda  le  liotar  emploiera-t-il  aujourd'hui  dans 
ce  sacrifice?  »  —  «  Trois.  »  —  <.<  Quelles  sont  ces  trois?  »  — 
«La  puro'nuvâki/à  (  qui  précède  l'oblation  ) ,  \d.  yàjyà  (qui 
accompagne  l'oblation)  et  celle  qui  est  employée  comme  castra 
(accompagnant  les  libations  de  Soraa).  »  —  Qu'obtient-on  par 
là?  »  —  «  Tout  ce  qui  est  doué  de  prâna  (tous  les  êtres 
vivants).  » 

«  0  Yâjnavalkya,  dit-il,  combien  d'espèces  d'oblations 
l'adhvaryu  offrira- t-il  aujourd'hui  dans  ce  sacrifice  ?»  — 
«  Trois.  »  —  «  Quelles  sont  ces  trois?  »  —  «  Les  oblations  qui 
flambent,  les  oblations  qui  débordent  et  les  oblations  qui  tombent 
à  terre.  »  —  «  Qu'obtient-on  par  là?  »  —  «  Par  les  oblations  qui 
flambent  on  conquiert  le  monde  des  dieux,  car  le  monde  des  dieux 
est  comme  enflammé;  par  les  oblations  qui  débordent  on  conquiert 
le  monde  des  pitris,  car  le  monde  des  pitris  est  en  quelque  sorte 
au-delà  (des  autres)  ;  par  les  oblations  qui  coulent  à  terre  on 
obtient  le  monde  des  hommes,  car  le  monde  des  hommes  paraît 
être  au-dessous  (des  autres).  » 

KEUNAUD  6 
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«  0  Yâjilavalkya,  à  l'aide  de  combien  de  divinités  le  brahman 
qui  est  placé  à  droite  protége-t-il  aujourd'hui  ce  sacrifice?  »  — 
«  A  l'aide  d'une  seule.  »  —  «  Quelle  est  cette  divinité?  »  —  «  Le 
manas.  Le  manas  est  infini  ^  ;  les  Viçcedevas^  sont  infinis.  Avec 
le  manas  il  conquiert  le  monde  infini.  » 

«  0  Yâjnavalkva,  dit-il,  combien  de  stotriyâs  (vers  apparte- 
nant à  des  stott^as  ou  hynmes  de  louange)  l'udgàtar  chantera-t-il 
aujourd'hui  dans  ce  sacrifice?  »  —  «  Trois.  »  —  «  Quelles  sont 
ces  trois?  »  —  «  La  puro'nuvàkyâ,  la  yâjyâ  et  celle  qui  est 
employée  comme  castra.  »  —  «  Quelles  sont  ces  stoiriyâs  dans 
leur  rapport  avec  l'àtman  suprême?  »  —  «  Lepmnaestla^wro' 
nuvcikyà;  Yapâna  est  la  yâjyâ;  le  vyâna^  est  celle  qui  est 
employée  comme  castra.»  —  «  Qu'obtient-on  par  ces  stotriyâs?  » 
—  «  Par  la  puro'nuvàkyâ,  on  conquiert  le  monde  de  la  terre; 
par  la  yâjyâ,  on  conquiert  le  monde  de  l'atmosphère;  par  celle 
qui  est  employée  comme  castra,  on  conquiert  le  monde  du  ciel.  » 
Alors  le  hotar  Açvala  cessa  (d'interroger  Yàjnavalkya). 

La  Chàndogya  Upanishad  est  probablement  de  la  même 
époque  que  la  Brh.  àr.  Up.  ou  de  très-peu  postérieure,  comme 
nous  l'avons  démontré  plus  haut  ;  aussi,  les  vues  qu'on  y  ren- 
contre sur  le  sacrifice  sont-elles  pour  le  fond  et  la  forme  à  peu 
près  identiques  à  celles  que  nous  venons  d'examiner.  Nous 
n'en  rapporterons  pas  moins  les  passages  les  plus  caractéris- 
tiques et  les  plus  propres  à  compléter  le  tableau  que  nous  avons 
pris  à  tâche  de  présenter  ici. 

Dans  le  morceau  suivant  {Chând.  Up.,  2,  24,  1-16)  le  sacri- 
fice paraît  être  considéré  d'une  manière  moins  symbolique  que 
dans  la  plupart  des  passages  que  nous  avons  rassemblés  jusqu'à 
présent.  Mais  on  remarquera  qu'il  ne  s'agit  pas  ici  de  la  déli- 
vrance ;  on  n'a  en  vue  que  l'obtention  des  mondes  :  or,  le  sacrifice 
sous  sa  forme  orthodoxe,  pour  ainsi  dire,  et  consacrée  par  le  rituel, 
en  était  l'unique  moyen,  avant  comme  après  la  systématisation 
delà  philosophie  de  l'àtman. 

Bra/imavâdino  vadanti  yad  vasûnâm  prâtahsavanam 
rudrânàm  mâdhyandinam  savanam  âdityânâm  ca  viçve- 
shâm  ca  devânâm  triîyasava7iam. 


1.  Parce  que  ses  modifications  sont  infinies.  Tac  ca   mano   vvHibliede- 
nduaniam.  Çunk. 

2.  Qui  sont  réunis  dans  le  manas.  Ça«k. 

'■i.  Voir  au  chapitre  sur  les  prànas  ou  les  esprits  vitaux,  ce  qu'il  faut 
entendre  ici  par  le  pràna,  Vnpâna,  et  le  vtjdna. 
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Kva  tarhi  yajamânasya  loka  iti  sa  yas  tam  na  vidyât 
katham  kuryàd  atha  vidcàn  kurijàt. 

Purâ  2^ràtaranuvâkasyopâkaranàj  jaghanena  gârfiapa- 
tyasyodahynukha  upaviçya  sa  vâsavam  sâmâbhigàyati. 

Lokadvàram  aparnm  paçyema  trâ  vayam  ràjyàyeli. 

Atha  jahoti  namo'  gnaye  prihivîkshite  lokakshite  lokam 
me  yajamânâya  vindaisha  vai  yajamânasya  loka  etâsmi. 

Atra  yajamônah  ptayastàdâyushah  svàhàpajahiparigham 
ity  uktîottislithatitasmai  vasavahpràtahsatanam  sampra- 
yacchanti. 

Pu7m  mâdhyandinasya  savanasyopâkâraiiàj  jaghanenâ- 
gnWunyasyodahmukha  upaviçya  sa  raudram  sâmâbhigà- 
yati. 

Lokadrâram  apârrnu  paçyeyna  tvâ  vayam  virâjyâyeti. 

Atha  juhoti  namo  vâyave  ntarikshakshite  lokakshite 
lokani  me  yajamânâya  vindaisha  vai  yajamânasya  loka 
etâsmi. 

Atra  yajamânoh  parastâd  âyushah  svâhâpajahi  pari- 
gham  ity  uktvottishthati  tasmai  rudrâ  mâdhyandinam 
savanam  samprayacchanti. 

Purâ  trtîyasavanasyopâkaranâ j  jaghanenâhavaniya- 
syodaiimukha  upaviçya  sa  âdityam  sa  vaiçvadevam  sâ- 
mâbhigàyati. 

Lokadvâram  apâvrnu  paçyema  tvâ  vayam  svârâjyâyeti. 

âdityam  atha  vaiçvadevam  lokadvâram  apâvrnu  paçye- 
ma tvâ  vayam  sâmrajyâyeti. 

Atha  juhoti  nama  âdityebhyaçcaviçvebhyaçca  devebhyo 
divikshidbhyo  lokakshidbhyo  lokani  me  yajamânâya  vin- 
data. 

Ësha  rai  yajamânasya  loka  etâsmy  atra  yajamânah 
parastâd  âyushah  svàhâpahataparigham  ity  uktvottish- 
thati . 

Tasmâ  âdityâç  ca  viçvecadevâstrtîyasavanamsaynpra- 
yacchanty  esha  ha  vai  yojnasya  mâtrâm  veda  ya  evam 
veda. 

«  Ceux  qui  connaissent  le  Veda  déclarent  que  le  (sacrifice) 
du  matin  (appelé)  sarana  est  pour  les  Vasus  ;  celui  de  midi  pour 
les  Rudras,  et  le  troisième  (celui  du  soir)  pour  les  Àdityas  et  les 
Viçvedevas. 

«  Où  est  donc  le  monde  destiné  au  sacrifiant?  Comment  celui 
qui  ne  saurait  pas  cela  pourrait-il  accomplir  le  sacrifice?  Mais 
s'il  le  sait,  il  peut  sacrifier. 


«  Avant  l'invitation  de  réciter  l'invocation  du  matin,  le  sacri- 
fiant, se  plaçant  derrière  le  feu  gôrhapatya^  et  le  visage  tourné 
vers  le  nord,  chante  le  Sâman  (chant  du  Sâma-veda)  consacré 
aux  Vasus  : 

«  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous  te  voyions  pour 
obtenir  la  domination.  » 

«  Puis  il  verse  l'oblation  dans  le  feu  (en  disant)  :  «  Hommage 
à  Agni,  qui  demeure  sur  la  terre,  qui  demeure  dans  le  monde  de 
la  terre.  Procure-moi  ce  monde,  à  moi  qui  accomplis  le  sacrifice. 
Ce  monde  est  au  sacrifiant. 

«  Moi  qui  sacrifie,  je  m'y  rendrai  après  ma  mort  2.  Svâhâ! 
Enlève  la  barrière^.  »  Après  avoir  prononcé  ces  paroles,  il  se 
lève  et  les  Vasus  lui  accordent  l'objet  du  sacrifice  du  matin. 

«  Avant  l'invitation  au  sacrifice  de  midi,  le  sacrifiant,  se 
plaçant  derrière  le  feu  àgnidhrîya*,  le  visage  tourné  vers  le 
nord,  chante  le  Sàman  consacré  aux  Rudras  : 

«  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous  te  voyions  pour 
obtenir  la  complète  domination.  » 

«  Puis  il  verse  l'oblation  dans  le  feu  (en  disant)  :  «  Hommage 
à  Vàyu,  qui  demeure  dans  l'atmosphère,  qui  demeure  dans  le 
monde  de  l'atmosphère.  Procure-moi  ce  monde,  à  moi  qui  accom- 
plis le  sacrifice.  Ce  monde  est  au  sacrifiant. 

«  Moi  qui  sacrifie,  je  m'y  rendrai  après  ma  mort.  Svàhâ! 
Enlève  la  barrière.  »  Après  avoir  prononcé  ces  paroles,  il  se  lève 
et  les  Rudras  lui  accordent  l'objet  du  sacrifice  de  midi. 

«  Avant  l'invitation  au  troisième  sacrifice,  le  sacrifiant,  se 
plaçant  derrière  le  ieuâhavanîi/a^,  le  visage  tourné  vers  le  nord, 
chante  le  Sâman  consacré  aux  Adityas  et  aux  Viçvedevas  : 

«  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous  te  voyions  pour 
obtenir  la  royauté  du  ciel.  »  Voilà  pour  lesÂdityas.  Il  dit  ensuite 
pour  les  Viçvedevas  :  «  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous 
te  voyions  pour  obtenir  la  domination  universelle.  » 

«  Puis  il  verse  l'oblation  dans  le  feu  (en  disant)  :  «  Hommage 
aux  Adityas  et  aux  Viçvedevas,  qui  demeurent  dans  le  ciel,  qui 


1.  Le  fpu  du  maître  de  maison;  l'un  des  trois  feux  du  sacrifice  que 
chaque  brahmane  doit  entretenir. 
"2.  âyuHliah  paraslnd  lirdhvam  mrtah  sann  ilij  arthah.  Ga«k. 

3.  Qui  ferme  la  porte  du  monde  (désiré).  Parigham  lokadvdrârgalam. 
Çank. 

4.  Le  feu  du  sud  selon  Ça>ikara. 

5.  Le  feu  de  l'est;  un  autre  des  trois  feux  dont  il  vient  d'être  ques- 
tion. 
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demeurent  dans  le  monde  du  ciel.  Procurez-moi  ce  monde,  à  moi 
qui  accomplis  le  sacrifice.  Ce  monde  est  au  sacrifiant. 

«  Moi  qui  sacrifie,  je  m'y  rendrai  après  ma  mort.  Svâhà! 
Enlevez  la  barrière.  »  Après  avoir  prononcé  ces  paroles,  il  se 
lève. 

«  Les  Adityas  et  les  Viçvedevas  lui  font  obtenir  l'objet  du  troi- 
sième sacrifice.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  connaît 
l'essence^  du  sacrifice-.  » 

Avec  le  morceau  suivant  {Chànd.  TJp.,  3,  16,  1-6),  qui  a 
toutefois  beaucoup  d'analogie  avec  celui  que  nous  venons  de  citer, 
nous  retombons  dans  les  rapprochements  bizarres  où  la  liturgie 
se  trouve  mêlée  à  la  physiologie  et  à  la  métrique,  et  dans  les 
conceptions  allégoriques  du  sacrifice  dont  les  anciennes  Upanis- 
hads  fournissent  tant  d'exemples. 

Purusho  vâva  yajnas  tasya  yàni  caturvimçati  varshâni 
tat  pràtahsavanam  caturvimçaty  aksharà  gàyatrî  gâya- 
tram  pràtahsavanam  tad  asya  vasavo'  nvùyattàh  prànà 
vâva  vasava  ete  hîdam  sarvam  vâsayanti. 

Tarn  ced  etasmin  vayasi  kim  cid  upatapet  sa  brûyât 
prànà  vasava  idam  me  pràtahsavanam  màdhyandinavn 
savanam  anusantanuteti  mâham  prànànàm  vasûnâm 
madhye  yajno  vilopsîyety  ud  dhaiva  tata  ety  agado  ha 
hhavati. 

Atha  yâni  catuçcatvârirnçad  varshâni  tan  mâdhyandi- 
nam  savanani  catuçcatvârirnçad  aksharâ  trishtup  trai- 
shtubham.  mâdhyandinam  savanam  tad  asya  rudrci  anvâ- 
yattàh  prànà  vàvâ  rudrâ  ete  hîdam  sarvam  rodayanti. 

Tarn  ced  etasmin  vayasi  kim  cid  upatapet  sa  brûyât 
prànà  rudrà  idam  me  tnàdhyandinam  savanam  trtîyasa- 
vanam  anusantanuteti  màham  prànànàni  rudrànâyn 
madhye  yajno  vilopsîyety  ud  dhaiva  tata  ety  agado  ha 
bhavati. 

Atha  yàny  ashtâcatvârimçad  varshâni  tat  trtîyasavanam 
ashtàcatvàrimçad  aksharà  jagatî  jàgataya  trtîyasavanant 
tad  asyâdityâ  anvâyattâh  prànà  vàvàdityà  ete  hîdam 
sarvam  àdadate. 

Tarn  ced  etasmin  vayasi  kim  cid  upatapet  sa  brûyât 
prânà  âdityâ  idam  me  trtîyasavanayyi  âyur  ayiusantanuteti 


1.  YajDasya  mâtrâm  yajnayàthâtmyam.  Çank. 
'2.  Comp.  Maitri  f/p.,  6,  35. 
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mâham  prônâncim  âdityânâm  madhye  yajno  rilopsiyety 
ud  dhaiva  tata  ety  agado  haiva  hhavati. 

Etad  dha  sma  vai  tad  vidvàn  âha  mahidâsa  aitareyah  sa 
kim  ma  etad  upatapasi  yo'  hayn  anena  na  preshyàmîti  sa 
ha  shodaçam  varshaçatam  ajîvatpra  ha  shodaçant  varsha- 
çatam  jwati  ya  evam  veda. 

«  L'homme  est  le  sacrifice.  Vingt-quatre  ans  de  sa  vie  sont  le 
sacrifice  [savana)  du  matin.  La  gàyatrî  est  de  vingt-quatre 
syllabes  et  le  mètre  du  savana  du  matin  est  la  gàyatrî.  Les 
Vasus  sont  les  divinités  de  cette  cérémonie  ;  or,  les  prànas  sont 
les  Vasus,  car  ils  font  subsister  {vàsayanti)  tout. 

«  Si  quelque  maladie  lui  survient  durant  cette  (première) 
période  de  sa  vie,  qu'il  dise  :  —  «  0  prànas,  qui  êtes  les  Vasus, 
prolongez  mon  savana  du  matin  jusqu'à  celui  de  midi,  afin  que  le 
sacrifice,  qui  est  moi-même,  ne  soit  pas  anéanti^  au  milieu  des 
prànas,  qui  sont  les  Vasus.  »  Il  échappe  ainsi  à  la  maladie  et  il 
est  guéri. 

«  Quarante-quatre  ans  de  sa  vie  sont  le  savana  de  midi.  La 
trishtubh  est  de  quarante-quatre  syllabes  et  le  mètre  du  savana 
de  midi  est  la  trishtubh.  Les  Rudras  sont  les  divinités  de  cette 
cérémonie  ;  or,  les  prànas  sont  les  Rudras,  car  ils  provoquent  les 
larmes  {rodayanti). 

«  Si  quelque  maladie  survient  à  l'homme  durant  cette  (seconde) 
période  de  sa  vie  (de  vingt-quatre  à  soixante-huit  ans),  qu'il 
dise  :  —  «  0  prànas,  qui  êtes  les  Rudras,  prolongez  mon  savana 
de  midi  jusqu'au  troisième  savana,  afin  que  le  sacrifice,  qui  est 
moi-même,  ne  soit  pas  anéanti  au  milieu  des  prànas  qui  sont  les 
Rudras.  »  Il  échappe  ainsi  à  la  maladie  et  il  est  guéri. 

«  Quarante-huit  ans  de  sa  vie  sont  le  troisième  savana.  La 
jagatî  est  de  quarante-huit  syllabes  et  le  mètre  du  troisième 
savana  est  la  jagatî.  Les  Àdityas  sont  les  divinités  de  cette  céré- 
monie; or,  les  prànas  sont  les  Adityas,  car  ils  reçoivent  («rfa6?rt^^) 
tout. 

«  Si  quelque  maladie  survient  à  l'homme  durant  cette  (troi- 
sième) période  de  sa  vie,  qu'il  dise  :  —  «  0  prànas,  qui  êtes  les 
Adityas,  prolongez  ce  troisième  savana  jusqu'au  terme  d'une  vie 
complète  (de  cent  seize  ans),  afin  que  le  sacrifice,  qui  est  moi- 
même,  ne  soit  pas  anéanti  au  milieu  des  prànas  qui  sont  les 
Adityas.  »  Il  échappe  ainsi  à  la  maladie  et  il  est  guéri. 


Comp.  /îg-veda,  II,  28,  5. 
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«  Sachant  cela,  Mahidâsa  Aitareya  (fils  d'Itara)  dit  (a  la 
maladie.  Cank.)  :  -  «  A  quoi  bon  me  faire  souffrir,  car  je  n  en 
mourrai  pas.  »  Et  il  vécut  cent  seize  ans.  Celui  qui  possède  cette 
connaissance  vit  cent  seize  ans.  » 

Les  chapitres  suivants  [Chând.  Up.,  5,  18,  2  ;  5  19,  1  et  2; 
5,  20,  1  et  2;  5,  21,  1  et  2;  5,  22,  i  et  2;  5,  23  1  et  2;  et  5, 
94  1  et  2)  nous  offrent  une  nouvelle  assimilation  du  sacrifice  aux 
fonctions  animales  de  l'homme  et  spécialement  à  la  nutrition 
dans  son  rapport  avec  le  pràna,  et  les  sens,  et,  par  leur  intermé- 
diaire, avec  l'univers  sensible.  ^ 

Tasua  ha  va  etasyàtmano  raiçvànarasya  murdliaira 
sutejàçcakshur  viçvarûpah  prànah  prthagvartmatmasam 
deho  hahulo  hastir  eva  rayih  prthivy  eva  padau  ura  eva 
vedir  lomani  barhir^  hçdayamgârhapatyomano  nvaharya- 
mcana  àsyam  âhamniyah. 

Tad  yadbhaktamprathammn  âgacchet  tad dhomvyamsa 
yàm  prathamâm  ' àhuHm  juhuyât  tàm  juhuyat  pranaya 
svàheti  prànas  trpyati. 

Prâne  trpyaii  cakshur  trpyati  cakshushi  trpyaty  adi- 
tyas  trpyaty  àditye  trpyati  dyaus  trpyati  divi  trpyaty am 
Lkimcadyauç  cadUyaç  cadhitisht hâtas  tat  trpyaii  ta- 
syànutrptim  trpyati  prajayà  paçubhir  annadyena  tejasa 
brahmavarcaseneti.  ^    ^ 

Atha  yàm  dvitiyâm  juhuyât  tâm  juhuyat  vyanaya  sm- 
heti  vyânas  trpyati. 

Vyâne  trpyati  çrotram  trpyati  çrotre  trpyati  candramas 
trpyati  candramasi  trpyati  diças  trpyantichkshu  trpya- 
tîshu  yat  Mm  ca  diçaç  ca  candramaç  cadhitishthanti  tat 
trpyati  tasijânutrptim ,  etc. 

■  Atha  yàm  trtîymn  juhuyât  tàm  juhuyâd  apanaya  sva- 
hety  ajmnas  trpyati.  . 

Apâne  trpyati  vàk  trpyati  tàci  trpy(^tyam  agms  trpyaty 
agnau  trpyati  prthivî  trpyati  prUnrya>uirpycUyamyat 
Mm  ca  prthivî  càgniç  càdliitishthatas  tat  trpyati  tasyanu- 

trptim,  etc.  ^    ^ 

■  Atha  yârncaturthîm  juhuyât  tâm  juhuyat  samanaya  svà- 
heti samânas  trpyaii. 

Samàne  trpyaii  mafias  trpyati  manasi  trpyati  par janyas 
trpyati  parjanye  trpyaii  vidyut  trpyaii  vidyuti  t^:pyalyani. 
yalUm  ca  vidyuc  caparjanyaç  cadhitisht  hâtas  tal  Irpyali 
tasyànutrptim,,  etc. 


Atha  yôm  pancamim  juhuyât  tâm  juhuyâd  udânâya  svâ- 
hety  udànas  irpyati. 

Udàne  trpyati  vâyus  "  trpyati  vàyau  trpyaty  âkâças 
trpyaty  âkàçe  trpyati  yat  kini  ca  vâyuç  câkâçaç  càdhitish- 
thatas  tat  trpyati  tasyâniitrptim,  etc. 

Sa  ya  idam  avidvàn  agnihotra^n  juhoti  yathâhgârân 
apohya  bhasmani  juhuyât  tàdrk  tat  syàt. 

Atha  ya  etad  erarrt  vidvân  agnihotram  juhoti  tasya 
savoeshu  lokeshu  sarveshu  hhûteshu  sarveshu  âtinasu 
hutarii  bhavati. 

«  La  tète  de  cet  àtman  vaiçvânara  (commun  à  tous  les 
hommes*)  est  brillante  ;  son  œil  prend  toutes  les  formes  ;  son  prâna 
suit  différentes  voies  ;  son  âtraan  est  l'assemblage  grossier  du  corps 
(Dict.  S.  P.);  sa  vessie'  est  la  richesse;  ses  pieds  sont  la  terre;  sa 
poitrine  est  l'auteP  ;  ses  poils  sont  le  gazon  (employé  dans  le  sacri- 
fice); son  cœur  est  le  feu  gârhapatya;  son  manas  est  le  feu  anvâ- 
hâryapacana  (le  feu  du  sud);  sa  bouche  est  le  feu  àharaniya. 

«  La  première  bouchée  du  repas  doit  être  offerte  en  sacrifice. 
Que  la  première  oblation  (faite  ainsi)  soit  présentée  au  pràna  (en 
disant  :  «  Svàhà!  »  (Alors)  le  prâna  est  satisfait. 

«  Quand  le  pràna  est  satisfait,  la  vue  est  satisfaite;  quand  la 
vue  est  satisfaite,  le  soleil  est  satisfait;  quand  le  soleil  est  satis- 
fait, le  monde  du  ciel  est  satisfait  ;  quand  le  ciel  est  satisfait,  tout 
ce  qui  appartient  au  domaine  du  ciel  et  du  soleil  est  satisfait. 
Grâce  à  cette  satisfaction,  il  (le  sacrifiant)  est  satisfait  en  posté- 
rité, bétail,  nourriture,  force  et  science  sacrée. 

«  Que  la  seconde  oblation  soit  offerte  au  vyâna  (en  disant)  : 
«  Svàhà.  »  (Alors)  le  vyâna  est  satisfait. 

«Quand  le  vyâna  est  satisfait,  l'ouie  est  satisfaite;  quand 
l'ouie  est  satisfaite,  la  lune  est  satisfaite  ;  quand  la  lune  est  satis- 
faite, les  points  cardinaux  sont  satisfaits  ;  quand  les  points  car- 
dinaux sont  satisfaits,  tout  ce  qui  appartient  au  domaine  de  la 
lune  et  des  points  cardinaux  est  satisfait.  Grâce  à  cette  satisfac- 
tion, etc.. 

«  Que  la  troisième  oblation  soit  offerte  à  l'apâna  (en  disant)  : 
«  Svàhà.  »  (Alors)  l'apâna  est  satisfait. 

X  Quand  l'apâna  est  satisfait,  la  voix  est  satisfaite  ;  quand  la 
voix  est  satisfaite,  le  feu  est  satisfait;  quand  le  feu  est  satisfait. 


1.  Nom  d'Apni  dans  le  /îj'-veda. 

2.  Sans  doutn  par  allusion  à  la  pluie,  source  de  toute  richesse. 

3.  dhàrasûmûnydl,  «  à  cause  de  la  ressemblance  de  forme.  »  Çank. 
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la  terre  est  satisfaite  ;  quand  la  terre  est  satisfaite,  tout  ce  qui 
appartient  au  domaine  de  la  terre  et  du  feu  est  satisfait.  Grâce  à 
cette  satisfaction,  etc. 

«  Que  la  quatrième  oblation  soit  offerte  au  samâna  (en  disant)  : 
«  Svâhà.  »  (Alors)  le  samàna  est  satisfait. 

«  Quand  le  samàna  est  satisfait,  le  manas  est  satisfait;  quand 
lemanas  est  satisfait,  Parjanya^  est  satisfait;  quand  Parjanya 
est  satisfait,  l'éclair  est  satisfait  ;  quand  l'éclair  est  satisfait,  tout 
ce  qui  appartient  au  domaine  de  l'éclair  et  de  Parjanya  est  satis- 
fait. Grâce  à  cette  satisfaction,  etc. 

«  Que  la  cinquième  oblation  soit  offerte  à  l'udâna^  (en  disant)  : 
«  Svâhâ.  »  (Alors)  l'udâna  est  satisfait. 

«  Quand  l'udâna  est  satisfait,  le  vent  (ou  l'air)  est  satisfait; 
quand  le  vent  est  satisfait,  l'éther  est  satisfait  ;  quand  l'éther  est 
satisfait,  tout  ce  qui  appartient  au  domaine  du  vent  et  de  l'éther 
est  satisfait.  Grâce  à  cette  satisfaction,  etc. 

«  Celui  qui  célèbre  l'Agnihotra  sans  posséder  cette  connais- 
sance, fait  la  même  chose  que  celui  qui,  ayant  retiré  les  charbons, 
verserait  son  oblation  sur  la  cendre. 

«  (Au  contraire),  l'oblation  de  celui  qui  célèbre  l'Agnihotra  en 
possédant  cette  connaissance  est  efficace  dans  tous  les  mondes, 
dans  tous  les  êtres,  dans  tous  les  âtmans^.  » 

Dans  un  autre  passage  {Chànd.  Up.,  4,  11,  1;  4,  12,  1  et  4, 
13,  1),  les  feux  du  sacrifice  sont  considérés  eux-mêmes  dans 
leur  rapport  avec  différentes  séries  de  modes  généraux  de  l'être. 
Atha  liainam  gârhapatyo'  nuçaçâsa  prt/nvy  agnir 
annam  âditya  iti  ya  esha  âditye  purusho  drçyate  so'  hmn 
asmiti. 

Atha  hainam  anvâhâryapacano'  nuçaçâsâpo  diço  na- 
kshatrâni  candramâ  iti  ya  esha  candramasi  purusho 
drçyate  so'  ham  asmîti. 

Atha  hainam  àhavanîyo'  nuçaçâsa  pràna  âkâço  dyaur 
vidyud  iti  ya  esha  vidyuti  purusho  drçyate  so'  ham  asmîti. 

«  Puis  le  feu  gârhapatya  lui  donna  cet  enseignement^  :  — 
«  La  terre,  le  feu,  la  nourriture,  le  soleil  (sont  mes  quatre  corps ^)  ; 
je  suis  le  purusha  qu'on  voit  dans  le  soleil.  » 

1.  Le  nuage. 

2.  Une  cinquième  sorte  d'esprit  vital. 

3.  Le  corps,  les  sens,  le  manas,  la  buddhi,  Çank. 

4.  Les  feux  du  sacrifice  sont  supposés  s'adresser  eux-mêmes  au  brah- 
macârin  Upakosala  Kàmalùyana. 

5.  Daprès  Çank.  qui  ajoute  au  texte  :  mauiaitàr  catasrns  laiiavnh. 
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«  Puis  le  feu  anvâhâryapacana  lui  donna  cet  enseignement  : 
—  «L'eau,  les  points  cardinaux,  les  constellations,  la  lune 
(sont  mes  quatre  corps)  ;  je  suis  le  purusha  qu'on  voit  dans  la 
lune.  » 

«  Puis  le  feu  âhavanîya  lui  donna  cet  enseignement  :  —  «  Le 
prâna,  l'éther,  le  monde  du  ciel,  l'éclair  (sont  mes  quatre  corps)  ; 
je  suis  le  purusha  qu'on  voit  dans  l'éclair.  » 

Nous  trouvons  \Chànd.  Up.,  4.  17,  1-8)  la  preuve  que  ces 
rapprochements  ne  sont  pas  de  simples  comparaisons,  des  sortes 
de  jeux  d'esprit  sans  importance  réelle  ni  valeur  dogmatique. 
Ainsi,  d'après  le  passage  que  nous  allons  citer,  une  invocation 
adressée  à  l'un  des  lokas  a  pour  vertu  d'effacer  les  erreurs 
matérielles  qu'on  peut  commettre  dans  la  célébration  du 
sacrifice. 

Prajâpatir  lokân  abhyatapat  teshâm  tapyamànânâm 
rasàn  prâvrhad  agnim  prihivyà  vàyum  antarikshâd  âdi- 
tyam  divah. 

Sa  etâs  tistro  devatâ  abhyatapat  tâsâm  tapyamànânâm 
rasàn  prâvrhad  agner  rco  vâyor  yajûmshi  sâmàdityàt. 

Sa  etchn  trayîni  vidyâm  abhyatapat  tasyàs  tapyamànâyâ 
rasân  prâvrhad  bhûr  ity  rgbhyo  bhuvar  iti  yajurbhyah 
svar  iti  sâmabhyah. 

Tad  yady  rkto  rishyed  bhûh  svâheti  gârhapatye  juhuyâd 
rcâm  eva  tad  rasenarcâm  vîryenarcâm  yajnasya  viri- 
shtarn  sanidadhâti. 

Atha  yadi  yajushto  rishyedbhuvah  svâheti  dakshinàgnau 
juhuyât  yajusham  eva  tad  rasena  yajushâm  vîryena  yaju- 
shârn,  yajnasya  virishtam  samdadhàti. 

Atha  yadi  sâmato  rishyet  svah  svâhety  àhavanîye  juhu- 
yât sâmnàm  eva  tad  rasena  sâmnârn  vîryena  sâmnâm 
yajnasya  virishtam  samdadhàti. 

Tad  yathâ  lavanena  suvarnam  samdadhyât  suvarnena 
rajatam  rajatena  trapu  trapunâ  sîsam  sisena  lohani 
lohena  dâru  dàru  carmanâ. 

Evam  eshum  lokànâm  âsâm  devatânâm  asyâs  trayyâ 
ridyâyà  vîryena  yajnasya  virishtam  samdadhàti  bhesha- 
jakrto  ha  va  esha  yaj7io  yatraivamvid  brahmCi  bliavati. 

«  Prajâpati  échauffa  les  mondes*,  ces  mondes  étant  échauffés, 


1.  Çauk.  commente  co  passage  on  cos  tormos  :  Prajâpatir  lokâtiabhya- 
lapal  lokân  uddiçija  taira  sdrajirjrkshayâ  dki/ânatakshanam  lapaç  cacàra. 
«  l'rajàpati  ôchauffa  Ips  mondes,  c'est-à-dire,  il  fit  on  vuo  rios  mondes  et 
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il  en  tira  les  sucs  :  le  feu  de  la  terre,  le  vent  de  l'atmosphère,  le 
soleil  du  ciel. 

«  11  échauffa  ces  trois  divinités,  ces  divinités  étant  échauffées, 
il  en  tira  les  sucs  :  le  rg-veda  du  feu,  le  Yajur-veda  du  vent,  le 
Sàma-veda  du  soleil. 

«  Il  échauffa  cette  triple  science,  (les  trois  Vedas)  ;  cette  triple 
science  étant  échauffée,  il  en  tira  les  sucs  :  bhûr  (le  inonde  de  la 
terre)  du  rg-veda  ;  bhuvar  (le  monde  de  l'atmosphère)  du 
Yajur-veda  ;  svar  (le  monde  du  ciel)  du  Sàma-veda. 

«  Si  quelque  faute  est  commise  (dans  la  célébration  du  sacri- 
fice) relativement  à  (la  récitation  des  vers  du)  rgveda^  il  faut 
offrir  une  oblation  dans  le  feu  gàrhapatya  (en  disant)  :  «  iSvâhâa 
Bhûr!  »  Par  le  suc  du  rg-veda,  par  la  vertu  du  rg-veda,  on 
répare  les  fautes  commises  dans  le  sacrifice  relativement  à 
l'emploi  du  rg-veda. 

«  Si  quelque  faute  est  commise  (dans  la  célébration  du  sacrifice) 
relativement  (aux  prescriptions  du)  Yajur-veda,  il  faut  offrir  une 
oblation  dans  le  feu  dakshinà  (en  disant):  «  Svâhà  à  Bhuvar  !  »  Par 
le  suc  du  Yajur-veda,  par  la  vertu  du  Yajur-veda,  on  répare 
les  fautes  commises  dans  le  sacrifice  relativement  à  l'emploi  du 
Yajur-veda. 

«  Si  quelque  faute  est  commise  (dans  la  célébration  du  sacri- 
fice) relativement  au  (chant  des  vers  du)  Sâma-veda,  il  faut 
offrir  une  oblation  dans  le  feu  âhavanîja  (en  disant)  :  «  Svâhâ 
à  Svar  !  »  Par  le  suc  du  Sâma-veda,  par  la  vertu  du  Sàma-veda, 
on  répare  les  fautes  commises  dans  le  sacrifice  relativement  à 
l'emploi  du  Sâma-veda. 

«  De  même  qu'on  soude  (ou  qu'on  raccommode)  l'or  avec  le 
borax  S  l'argent  avec  l'or,  l'étain  avec  l'argent,  le  plomb  avec 
l'étain,  le  fer  avec  le  plomb,  le  bois  avec  le  fer  ou  avec  le  cuir  ; 

«  Ainsi,  par  la  vertu  de  ces  mondes,  de  ces  divinités,  de  cette 
triple  science,  on  répare^  les  fautes  commises  dans  la  célébration 


pour  en  obtenir  l'essence,  une  pénitence  consistant  dans  ia  médita- 
tion. » 

1.  Yadij  rklah  rksambandhâd  runimiUam  rishijed  ijajnah  kshntam  prdp- 
nuydt.  Ca/ik. 

1.  Tad  ijulhfi  luimnena  surarnam  samdadh/jdl  ksliàrewa  tankanndhui 
khareshu  vudutcakamm  ht  tat  suvarnena  rajulam  nrakij(immdh<iaam 
samdadhijât.  Ç.i/ik. 

3.  M.  à  m.  on  rattache  (les  parties  correctes  séparées  par  la  faute 
commise). 
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du  sacrifice.  Le  sacrifice  dont  le  brahman  possède  cette  science 
a  un  bon  médecin^.  » 

Quant  aux  effets  mêmes  du  sacrifice,  ils  sont  énoncés  aussi  ex- 
plicitement que  possible  dans  le  passage  suivant  {Chànd.  Up., 
5.10,  3-7  2),  en  opposition  à  ceux  de  la  science  de  l'àtman  et  de 
la  pénitence,  qui  produisent  la  délivrance.  Le  sacrifice,  au 
contraire,  fait  parcourir  indéfiniment  le  cercle  de  la  transmigra- 
tion aux  âmes  individuelles. 

Aiha  y  a  ime  grcmia  ishtâpûrte  datiam  ihj  upâsate  te  dhû- 
mam  ab/iisambhavanti  dhûmâd  ràtrim  râtrer  aparapa- 
ksham  aparapakshàd  ycin  shad  dakshinaiti  mâscims  tân 
natte  samvatsaram  abhiprâpnuvanti. 

Màsebhyah  pitrlokam  pitrlokàd  àhàçam  âkâçâc  can- 
dramasam  esha  somo  ràjâ  tad  devânâm  annam  tam  deçà 
bhakshayanti. 

Tasmin  yàrat  sampàtam  ushitvâthaitam  adhvânomi 
punm"  nivartante  yaihetam  âkâçam  âkàçcid  vâyum  vâyur 
bhiitvâ  dhûmo  bhavati  dhûmo  bhûtvàbhram  bhavati. 

Abhram  bhûtvâ  megho  bhavati  meg.'io  bhûtvâ  pravar- 
shati  ta  iha  rrîhiyavà  aushndhivanaspatayas  tilamâshà  iti 
j ayante'  to  vai  khalu  durnishprapataram^  yo  yo  hy  annam 
atti  yo  retah  sincati  tad  bhùya  eva  bhavati. 

Tad  ya  iha  ramanîyacaranâ  abhyàço  ha  yat  te  rama- 
nîyàm  yonitn  âpadyeran  brâhmanayonini  va  kshatriyayo- 
nim  va  vaiçyayonim  vâtha  ya  iha  kapûyacaranà  abhyàço 
ha  yat  te  kapûyàm  yonim  âpadyeran  çvayonim  va  çûka- 
rayonim  va  candcilayonim  va. 

«  Ceux  qui  restent  dans  le  village^  et  dont  le  culte  consiste  à 
célébrer  l'Agnihotra,  à  pratiquer  des  œuvres  pieuses^  et  à  faire 
l'aumône,  s'unissent  (après  leur  mort)  à  la  fumée^  de  la  fumée 
(ils  passent)  dans  la  nuit,  de  la  nuit,  dans  la  quinzaine  lunaire 
obscure,  de  la  quinzaine  lunaire  obscure,   dans  les   six  mois 


1.  Rogârla  ira  pumamr  cihUsàkena  sukshitenaishn  yajno  bhavati, 
Çank. 

2.  Gomp.  Brh.  dr.  Up.,  6,  2,  16  et  Kaash.  Up.  1,  2-4. 

3.  Los  auteurs  du  Dict.  deSt-Pét.  proposent  la  leçon  duniishprapatanam. 
i.  Par  opposition  â  ceux  qui  s'en  vont  dans  la  forêt. 

5.  C'est  ainsi  que  Çank.  explique  ishlâpûrla.  Dans  le  passage  corres- 
pondant de  la  Brh.  âr.  Up.  (6,  2.  16),  cette  expression  est  remplacée  par 
ijajna,  ddna,  tapas,  «  le  sacrifice,  l'aumône,  la  pénitence.  » 

6.  Considérée  comme  une  divinité  ;  dhùmâbhmdninîm  devatâm.  Çank  ; 
et  ainsi  pour  les  catégories  suivantes. 
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durant  lesquels  le  soleil  descend  au  sud;  mais  (de  là)  ils  ne  par- 
viennent pas  dans  l'année*. 

«  De  ces  mois  ils  passent  dans  le  monde  des  pitris,  du  monde 
despitris  dans  l'éther,  de  l'éther  dans  la  lune.  La  lune  est  le  roi 
Sonia;  c'est  la  nourriture  des  dieux  ;  les  dieux  la-  mangent. 

«  Etant  restés  là  jusqu'à  ce  que  les  conséquences  de  l'œuvre 
aient  été  épuisées^,  ils  reprennent  cette  route  (par  laquelle  ils 
sont  venus,  c'est-à-dire)  qu'ils  passent  dans  ^éther^  de  l'éther 
dans  l'air;  étant  air,  ils  deviennent  fumée;  étant  fumée,  ils  devien- 
nent nuage. 

«  Etant  nuage,  ils  deviennent  nuage  (qui  se  condense,  ou 
bruine)  ;  étant  nuage  qui  se  condense,  ils  se  dissolvent  en  pluie. 
Ils  naissent  ici-bas  sous  forme  de  riz,  de  blé,  de  plantes,  d'arbres, 
de  sésame,  de  lentilles.  Il  est  difficile  de  sortir  de  là^  Ils  prennent 
la  forme  de  tout  animal  qui  en  fait  sa  nourriture  et  qui  émet  de  la 
semence. 

«  Ceux  dont  la  conduite  ici-bas  est  louable,  obtiennent,  comme 
il  est  prévu,  une  matrice  avantageuse  (telle  que  celle)  d'où  naît 
un  brahmane,  an  kshatriya  ou  un  vaiçya;  ceux  dont  la  conduite 
est  condamnable,  obtiennent,  comme  il  est  prévu,  une  matrice 
inférieure  (telle  que  celle)  d'oîi  naît  un  chien,  un  pourceau  ou  un 
caiidala.  » 

La  KausMtaki  Upanishad ,  qui  n'est  composée  en  grande 
partie  que  de  variantes  de  passages  qui  figurent  dans  la  Brh. 
àr.  Up.  et  la  Chànd.  Ip.,  offre  pourtant  quelques  morceaux 


1.  Parce  qu'il  faut  pour  cela  passer  par  les  six  mois  durant  lesquels  le 
soleil  s'élève  vers  le  nord,  ce  qui  est  le  privilège  de  ceux  qui  sont 
partis  pour  la  forêt.  Voir  Bvh.  ûr.  Up.,  6,  2,  15,  et  plus  bas  le  chap.  sur 
la  Transmigration. 

"2.  Tarn  caiidramasamannam  devatd  indrûdayo  bhakshayanti.  Cank. 

3.  Çank.  explique  sampdiah  par  karmanah  kshcnjah  «  l'extinction  de 
l'œuvre.  » 

4.  Yâs  icshnm  candramandale  çarirdrambhakn  ôpa  dsams  tds  ieshûm 
latropabhoganimiUdndm  karmanâm  kshai/e  viliijante  (jhvlasamsthûnam 
ivâgnisamyoge  ta  vilind  antarikshaslhd  dkâçabliùtd  ira  sùkshmd  bhavanti. 
a  Los  eaux,  principe  du  corps  (des  transmigrants  dont  il  s'agit),  qui  se 
trouvent  dans  l'orbe  de  la  lune  se  dist^olvent  quand  sont  épuisées  les 
œuvres  auxquelles  sont  dues  les  jouissances  qu'on  y  goûte;  elles  se 
dissolvent  comme  un  pain  de  beurre  qu'on  approche  du  fou  et,  quand 
elles  sont  dissoutes,  elles  se  répandent  dans  l'atmosphère  sous  une 
forme  subtile  et  deviennent  en  quoique  sorte  l'éther.  »  Ça»ik. 

5.  A  cause  des  différentes  vicissitudes  que  les  eaux  ou  les  plantes  ont 
souvent  à  subir  avant  de  devenir  parties  intégrantes  du  corps  des  ani- 
maux. (Résumé  du  commentaire  de  Çank.) 
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auxquels  rien  ne  correspond  dans  ces  ouvrages,  mais  où  le  sacri- 
fice, quand  il  en  est  question,  est  rattaché,  comme  dans  plusieurs 
des  fragments  que  nous  venons  de  passer  en  revue,  au  symbo- 
lisme qui  paraît  servir  de  transition  entre  le  brahmanisme  pro- 
prement dit  et  la  doctrine  de  Tâtman.  Il  en  est  ainsi  de  ce  para- 
graphe {Kaush.  Up.,  2.  7), 

Atliàtah  sarrajitah  kaushîtakes  trîny  upâsanâni  bha- 
vanti  sarrajid  dha  sma  kaushîtakir  udyantam  àdityayn 
upatishthate  yajnopavîtam  krt'codaka'm  ântya  trih  prasi- 
cyodapàtram  rargo'  si  pâpmanam  me  vymdhîty  etayaivâ- 
vrtà  madhye  santam  udvargo'  si  pâpmanam  ma  udvrh- 
dhîty  etayaivâvi  tàs  tom  yantam  samvargo'  si  pâpmanam 
me  samvriidhîti  tad  yad  ahorâtrâbhyam  pâpam  akarot 
sam  tad  vnikte  tatho  evaivam  vidvân  eiayaivuvrtâdityam 
upatishthate  yad  ahorâtrâbhyam  pâpam  karoti  sam  tad 
vrhkte. 

«  Voici  les  trois  adorations  de  Kaushîtaki,  le  vainqueur  de 
tous  (les  mondes).  Kaushîtaki,  le  vainqueur  de  tous  (les momies), 
adorait  le  soleil  levant.  Ayant  revêtu  le  cordon  du  sacrifice, 
apporté  de  l'eau  et  rincé  trois  l'ois  la  coupe  (il  dit):  —  «  Tu  es  celui 
qui  écarte,  écarte  mon  péché.  »  De  cette  même  manière,  il  adora 
le  soleil  arrivé  au  milieu  de  sa  course  (en  disant)  :  —  «  Tu  es 
celui  qui  écarte  en  s'élevant,  écarte  en  t  élevant  mon  péché.  » 
De  cette  même  manière,  il  adora  le  soleil  couchant  (en  disant)  : 
—  «  Tu  es  celui  qui  écarte  complètement,  écarte  complètement 
mon  péché.  »  Il  écartait  ainsi  complètement  le  péché  qu'il  avait 
pu  commettre  le  jour  et  la  nuit.  De  la  même  manière,  celui  qui 
possède  cette  connaissance  écarte  complètement  le  péché  qu'il 
peut  commettre  le  jour  et  la  nuit.  » 

Dans  le  passage  suivant  {Kaush.  Up.,  2,  4),  nous  trouvons, 
non-seulement  des  données  curieuses  sur  l'objet  qui  nous  inté- 
resse spécialement,  c'est-à-dire  sur  les  modifications  que  la  philo- 
sophie de  l'âtman  semble  avoir  apportées  au  sens  des  cérémonies 
religieuses  et  peut-être  aux  rites  eux-mêmes;  mais  nousy  voyons 
encore,  sinon  l'idée  déterminante  et  originelle  d'une  pratique 
ascétique  fort  singulière  et  qui  tient  une  grande  place  dans  les 
mortifications  des  yogistes,  —  la  suspension  des  fonctions 
respiratoires,  —  du  moins  l'interprétation  qu'on  en  donnait  à 
une  époque  aussi  reculée  que  celle  où  fut  rédigée  la  Kaush.  Up. 

AihûlaJi  samyamanam  prâtardanam,  antaram  agniho- 
tram  ity  âcakshate  yâvad  vai  purusho  bhâshate  na  tâvat 
prânitum  çaknoti  prûnani  tadâ    vâci    juhoti  yâvad  vai 
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purushah  prâniti  na  tâvad  bhàshiium  çaknoti  vàcam  iadâ 
prâne  juhoiy  ete  anante  amrte  àhuti  jàgrac  ca  svapaniç  ca 
samtaiarn  juhotij  atfia  y  à  anyà  àhutayd  ntavatyas  tàh  kar- 
mamayà  hi  bhavanti  tad  dha  smaitat  piirve  vidvàmso' 
gnihotram  na  jnhavàmcakruh. 

«  Yoici  maintenant  la  coercition  de  Pratardana^,  qui  est 
appelée  le  Agnihotra  intérieur.  Tant  qu'un  homme  parle  il  ne 
peut  pas  aspirer;  il  sacrifie  alors  le  pràna  dans  la  Aoix.  Tant 
qu'un  homme  aspire,  il  ne  peut  pas  parler  :  il  sacrifie  alors  la 
voix  dans  le  pràna.  Ce  sont  les  deux  oblations  incessantes, 
immortelles  ;  dans  la  veille  ou  dans  le  sommeil,  on  les  ofi"re  cons- 
tamment. Les  autres  oblations  sont  intermittentes,  car  elles 
consistent  dans  le  sacrifice.  Les  anciens  connaissant  cela,  ne 
célébraient  pas  l' Agnihotra.  » 

Nous  retrouvons  dans  la  Praçna  TJp.  (les  Upanishads  qui  se 
rangent  entre  celle-ci  et  la  Kaush.  Up.  ne  contiennent  aucune 
notion  importante  sur  le  sacrifice)  des  passages  relatifs  au  sacri- 
fice, empruntés  sinon  pour  les  termes,  du  moins  pour  les  idées, 
aux  anciens  documents  que  nous  venons  de  parcourir. 

C'est  ainsi  que  nous  lisons  Praçna  Up.,  4,  3  et  4  : 

Prânàgnaya  evaitasmm  pure  jâgrati  gàrhapatyo  ha  Ta 
esho'  pâno  vyâno'  ntâhàryapacano  yad  gàrhapatyât pranî- 
yate  pranayanâd  âhaxanîyah  pyànah. 

Yad  ucchrâsaniçcâsâv  etâv  âhuti  samam  nayatîti  sa 
samânah  mano  ha  tara  yajamâna  ishtaphalam  evodânah 
sa  enam  yajamànam  ahar  ahar  brahma  gamayati. 

«  Les  pràiias  sont  les  feux  qui  veillent  dans  cette  ville-  : 
l'apâna  est  le  feu  gàrhapatja ;  le  vyâna  est  le  feu  anvâhârjapa- 
cana  et  le  pràna  est  le  feu  âhavanîya,  parce  que  celui-ci  est  tiré^ 
du  feu  gârhapatya. 

«  Le  samàna  qui  dirige  pareillement^  l'expiration  et  l'inspiration 
comme  deux  oblations  (est  le  hotar).  Le  manas  est  celui  qui  offre 
le  sacrifice  ;  l'udàna  est  le  fruit  du  sacrifice,  c'est  lui  qui  conduit 
chaque  jour  le  sacrifiant  en  Brahma  (dans  l'état  de  profond 
sommeil.  Çahk.).  » 

Et  dans  un  autre  endroit  {Praçna  Up.,  1,  9  et  10;  comp.  le 
passage  cité  plus  haut  Chànd.  Up.,  5,  10,  3-7). 

1.  Roi  de  Kâçi,  fils  de  Divodàsa  et  l'un  des  chantres  du  rg-veda. 

2.  Navadvâre  dehe  «aux  neuf  portes,  c'est-à-dire  le  corps  ».  Çank. 

3.  Prauîyate  par  jeu  de  mots  sur  le  moi  prâna,  parce  que  ce  souffle 
est  lire  de  la  bouche,  du  nez,  etc. 

4.  fiamam  naijati,  par  jeu  de  mots. 
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Samvatsaro  vai  prajâpatis  tasyâyane  dakshinam  cotta- 
ram  ca  tad  yeha  vai  tad  ishtàpurte  krtam  ity  upàsate  te 
càndramasani  eva  lokam  abhijayante  ta  eva  punar  avar- 
iante tasmâd  ete  rshayah  prajàkâmà  dakshinam  pratipa- 
dyante  esha  ha  vai  rayir  y  ah  pitryànah. 

Athottarena  tapasâ  brahmacaryena  çraddhayà  vidyayât- 
mânam  anvishyàdityam  abhijayante  etad  dha  prânânâm 
âyatanam  etad  amrtam  abhayam  état  par âyanam  etasmân 
na  punar  âvartanta. 

«  L'année  est  Prajâpati  ;  elle  a  deux  routes  dirigées  l'une  vers 
le  sud,  l'autre  vers  le  nord.  Ceux  qui  font  consister  leur  culte 
dans  des  actes  tels  que  le  sacrifice  et  les  œuvres  pieuses  n'attei- 
gnent que  le  monde  de  la  lune,  et  ils  en  redescendent  (pour  subir 
de  nouveau  les  vicissitudes  terrestres).  Donc,  les  rshis  qui  désirent 
la  postérité  prennent  la  route  du  sud.  Cette  route,  qui  est  celle 
des  pitris,  est  la  richesse. 

«  En  prenant  la  direction  du  nord  S  en  cherchant  l'âtman  au 
moyen  de  la  pénitence,  de  la  chasteté,  de  la  foi  et  de  la  science, 
on  conquiert  le  soleil.  C'est  le  séjour  des  prànas,  c'est  l'immortel, 
c'est  (l'être)  sans  crainte.  C'est  le  but  suprême.  On  n'en  redes- 
cend pas.  » 

Dans  la  Mmidaka  Upanishad,  l'important  passage  que  nous 
allons  rapporter  (1,  2,  1-13),  atteste  une  fois  de  plus  que, 
d'après  la  doctrine  qu'on  peut  appeler  désormais  védantique,  car 
elle  avait  déjà  reçu  à  l'époque  où  cet  ouvrage  fut  composé  sa 
désignation  technique  et  définitive,  le  sacrifice  ne  saurait  procurer 
la  délivrance  et  n'est  propre  qu'à  faire  passer  l'homme  dans  les 
degrés  supérieurs  de  l'existence  soumise  à  la  transmigration. 

Tad  état  satyam  ynantreshu  karmàni  kavayo  yàny  apa- 
çyams  tâni  tretàyâm  bahudhà  samtatàni  tàny  àcaratha 
niyatam  satyakâmâ  esha  vah  panthàh  svakrtasyaloke. 

Yadà  lelàyate  hy  arcih  samiddhe  havyavàhane  tad 
ajyabhàgàvantarenâhutîhp^'-atipàdayecchraddhayùhutam. 

Yasyagnihotram  adarçam  apaurnamâsam  acâtwmâ- 
syam  anàgrayanam  otithivarjitatn  ca  ahidam  avaiçvade- 
ram  avidhinà  hutam  âsaptaynàms  tasya  lokàn  liinasti. 

Kàli  karàlî  ca  manojavà  ca  sulohitâ  yà  ca  siidhûmra- 
varnâ  sphuliiiginî  riçvarûpî  ca  de  ri  lelàyamànà  iti  sapta 
jihvàh. 

Eteshu  yaç  carate  bhrâjamâneshu  yathàkàlam  câhutayo 

1.  Vtlarendyanenu.  r.Twk. 
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hy  àdadàyan  tam  nayanty  etàh  sûryasya  raçmayo  yatra 
devânâm  patir  eko'  dhivâsah. 

Ehy  ehîti  tam  àhutayah  suvarcasah  sûryasya  raçmibhir 
yajamânam  vahanti  priyâni  vâcam  abhivadantyo'  rca- 
yanty  esha  rah  punyah  sukrto  brahmalokah. 

Plavà  hy  ete  adrtà  yajnarûpâ  ashtâdaçoktam  avaram 
yeshu  karma  etac  chreyo  ye'  bhinandanti  muta  jarâmr- 
tyum  te  punar  evàpi  yanti. 

Ai'idyàyàra  antare  rat^tamânâh  s v ayant  dhîràh  pandi- 
tâ  manyamànâhjanghanyamânâhpariyanti  mûdhâ  andhe- 
naiva  nîyamânâ  yathcmdhâh. 

Amdyâyàm  bahudhâ  rartamànà  vayam  krtârthâ  ity 
abJiimanyanii  bàlàh  yat  karmino  na  pravedayanti  râgât 
tenàturàh  kshînalokâç  cyavante. 

Ishtàpûrtani  manyamânâ  varishtham  nânyac  chreyo 
vedaya?ite  pramûdhàh  nâkasya  prshthe  te  sukrte'  nubhû- 
tvemam  lokam  hînataram  câviçanti. 

Tapahçraddhe  ye  hy  uparasanty  aranye  çântà  vidvamso 
bhaikshacaryàm  carantah  sûryadvârena  te  virajàh  pra- 
yânti  yatràmrtah  sa  purusho  hy  aryayàtmâ. 

Parîkshya  lokân  karmacitàn  bràhmano  nirvedam,  âyân 
nâsty  akiiah  krtena  tad  rijnànàrtham  sa  guy^um  evâbhi- 
gacchet  samitpànih  çrotyHyam  brahmanishtham. 

Tasmai  sa  vidvân  upasannâya  samyak  praçântacittâya 
çamànvitâya  yenàkshara^npurushayn  veda  satyam provâca 
tàm  tattvato  brahmavidyàm. 

«  Voici  le  vrai  :  Les  sacrifices  qui  ont  été  révélés  aux  sages  dans 
les  hymnes  des  védas,  se  sont  continués  sans  interruption  et  se 
sont  multipliés  dans  le  Treta-yugaK  O  vous  qui  désirez  le  vrai^, 
accomplissez  exactement  ces  sacrifices.  Telle  est  la  voie  qui  vous 
conduira  dans  le  monde  qu'on  obtient  fatalement  par  l'œuvre^. 

«  Quand  le  feu  du  sacrifice  est  allumé  et  que  la  flamme  s'élève 
vacillante,  il  faut  y  déposer  les  oblations  entre  deux  libations  de 
beurre  liquéfié.  Il  faut  que  la  foi  accompagne  l'oblation^. 


1.  En  se  divisant  en  plusieurs  sortes,  ou  se  sont  célébrés  à  l'aide  de 
difféi'cntes  sortes  de  prêtres.  (Ça?ik).  —  Le  Trcla-Yuga  est  le  deuxième 
âge  du  monde. 

2.  Satyakâmâ  yaihâbhûlakannaphalaMmâh.  «  Ceux  qui  désirent  les 
fruits  naturels  de  l'œuvre.  »  Çank. 

3.  Esha  panthâoacyaphalaprdptisddlianam  Hy  arthah.  Çank. 

4.  C'est  l'interprétation  de  Çankara,  mais  peut-être  vaudrait-il  mieux 
lire  çraddhayâhulam  en  décomposant  çraddhayu  ahutam  et  en  rattachant 

KEGNAUD  7 

I 
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«  Celui  dont  l'Agnihotra  n'est  pas  accompagné  des  sacrifices  à 
la  nouvelle  lune,  au  commencement  de  chaque  saison,  ni  de 
l'offrande  des  prémices  (à  certaines  époques  de  l'année) ,  où  l'on 
n'invite  pas  d'hôtes,  où  il  n'y  a  pas  d'oblation,  ni  de  consécration 
aux  Viçvedevas,  ni  l'observance  des  règles  liturgiques  —  celui- 
là,  ce  sacrifice  le  prive  des  sept  mondes  (de  Bhur  à  Satya. 
Çank.). 

«Kâlî  (la  noire),  Karâlî  (la  dévorante),  Manojavà  (la  rapide), 
Sulohitâ  (la  bien  rouge),  Sudhûmravarnâ  (la  bien  brune),  Sphu- 
linganî  (l'êtincelante)  et  la  divine  Viçvarûpî  (la  bigarrée),  telles 
sont  les  sept  langues  vacillantes  (de  la  flamme  du  sacrifice). 

«■  Celui  qui  célèbre  (le  sacrifice)  en  temps  convenable  sur  ces 
(langues)  brillantes,  les  oblations  le  saisissent,  et  sous  la  forme 
des  rayons  du  soleil,  le  conduisent  là  où  réside  le  maître  unique 
des  dieux  (Indra.  Çahk.). 

«  Les  oblations  au  brillant  éclat  portent  ce  sacrifiant  au 
moyen  des  rayons  du  soleil,  en  lui  disant  :  «  —  Viens,  viens.  » 
Elles  lui  adressent  ces  paroles  bienveillantes  et  lui  rendent  cet 
hommage  :  —  «  Voilà  le  monde  pur,  fruit  des  bonnes  œuvres,  le 
monde  de  Brahma  qui  vous  est  destiné^. 

«  Périssables  -  et  éphémères  sont  les  dix-huit  personnes  (seize 
prêtres,  le  sacrifiant  et  sa  femme,  Çank.)  dont  dépend  le  sacri- 
fice inférieur^.  Les  fous  qui  adorent  ce  sacrifice  comme  excel- 
lent, retournent  dans  la  vieillesse  et  la  mort"". 

«  Ceux  qui  vivent  dans  l'ignorance,  se  croyant  sages  et 
savants,  errent  tourmentés  et  égarés  comme  des  aveugles 
conduits  par  un  aveugle. 

«  S'agitant  dans  l'ignorance,  les  insensés  se  disent  :  — 
«  Notre  but  est  atteint.  »  La  passion  qui  leur  fait  accomplir 
l'œuvre,  leur  enlève  la  notion  (de  la  vraie  science);  atteints  de 
ce  mal,  ils  perdent  les  mondes  (qu'ils  ont  acquis^)  et  déchoient. 

le  sens  à  celui  du  verset  suivant.  Dans  ce  cas  il  faudrait  traduire:  «  Celui 
dont  l'Agniliotra  n'est  pas  accompagné  d'oblations  faites  avec  foi  (ni) 
des  sacrifices,  etc. 

1.  Drahmalokah  svarrjah  prakarandt.  Çank. 

?..  Çank.  ex])li({ue  pliadh  par  mndçinah,  le  dict.  de  St  Pet.  par  «  vorzii- 
glich  »  en  le  rapportant  sans  doute  au  verset  i)récodont. 

3.  C'est-à-dire,  n'est  pas  accompagné  de  la  science  (qui  procure  la  déli- 
vrance). Avarava.  kevatam  jndnavarjilam  karma.  Cank. 

4.  Après  avoir  séjourné  quelque  temps  dans  le  ciel.  Kim  cH  kâlam 
svargc  slhilvû.  Ça?ik. 

5.  C'est-à-dire  les  fruits  de  l'œuvre  ou  du  sacrifice.  Kshînalokûh  ksM- 
wakurmuphalâh.  Çank. 
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«  S' imaginant  que  les  sacrifices*  et  les  œuvres  pieuses ^  sont  ce 
qu'il  y  a  de  meilleur^,  dans  leur  aveuglement  ils  ne  connaissent 
rien  de  préférable.  Ayant  goûté  (les  fruits  de  l'œuvre.  Çank.)  au 
haut  du  ciel  qu'ils  avaient  gagné  parleurs  œuvres,  ils  reviennent 
(ensuite)  prendre  place  en  ce  monde  ou  dans  un  monde  encore 
inférieur. 

'<  Ceux  qui  sont  apaisés,  qui  possèdent  la  (vraie)  science,  qui 
vivent  d'aumônes  et  passent  leur  vie  au  milieu  de  la  forêt,  obser- 
vant les  règles  que  prescrivent  la  pénitence  et  la  foi,  parviennent, 
après  avoir  répudié  la  passion,  par  le  chemin  du  soleil  (au  lieu) 
où  réside  l'immortel,  qui  est  le  purusha,  dont  la  nature  ne  subit 
plus  de  modifications. 

«  Le  brahmane  qui  s'est  convaincu  que  les  mondes^  sont  accu- 
mulés par  les  œuvres  (ou  par  les  sacrifices),  se  vouant  au  renon- 
cement^ (consistant  à  penser)  :  «  Rien  n'est  ici-bas  qui  ne  soit  le 
résultat  de  l'œuvre*'  »,  doit,  afin  d'obtenir  cette  science  (celle  de 
l'être  absolu)  venir  le  feu  du  sacrifice  à  la  main  trouver  un 
précepteur  versé  dans  la  tradition  sacrée  et  plongé  dans 
Brahma". 

«  Ce  sage  révèle,  conformément  à  la  vérité,  à  son  disciple  qui 
l'approche  en  observant  les  règles  prescrites,  et  dont  l'esprit  est 
apaisé  et  doué  de  quiétude  parfaite,  la  science  réelle  de  Brahma 
par  laquelle  on  connaît  le  purusha  immuable.  >-> 

Si  ce  passage  renferme  quelques  obscurités,  il  n'en  présente 
pas  moins  très-explicitement  l'œuvre  {karma) ,  ou  le  sacrifice  qui 
en  est  le  type,  comme  la  cause  indéfinie  de  la  transmigration,  ce 
qui  est  conforme  à  la  théorie  qu'exposent  les  Upanishads  anté- 
rieures. 

La  Çvetâçvatara  Up.  paraît  avoir  été  rédigée  spécialement 
à  l'usage  des  ascètes  ;  elle  ne  traite  guère  que  de  la  nature  de 
l'àme  suprême  et  des  moyens  de  s'unir  à  elle  par  la  pénitence. 


1.  Ishtam  «  œuvres  prescrites  par  la  çruti.  »  Çaîik. 

2.  Piirtam,  «  œuvres  prescrites  par  la  sinrti.  »  Çank. 

3.  Le  moyen  d'atteindre  le  but  de  l'homme,  le  souverain  bien.  Puru- 
shdrihasâdhanam  varishtham.  Ça«k. 

4.  Dont  la  série  compose  le  cercle  de  la  transmigration. 

5.  Nirvedam...  atra  vainigyàrthe.  Çank. 

6.  Et  par  conséquent  qui  ne  soit  passager.  Sarve  eva  ht  lokâh  harma- 
citâ\\  kurmuciiutvdc  cânitydh  na  nidjam  kim  cid  aslîl/j  abhiprd/jah. 
Çank. 

7.  Brahmanisktham  hitvâ  sarvakarmâni  kevnle'  dvaye  binhmani  ^lislilhâ 
yasya  so'  yam  Okramanishlhah  laponishllia  iti  yadvat.  Ça.nk. 
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Nous  n'avons  donc  pas  à  nous  étonner  qu'il  n'y  soit  pas  question 
du  sacrifice. 

La  Maitri  TJp.  est,  comme  nous  l'avons  vu,  probablement 
postérieure  à  la  Çvetàçvat.  Up.,  mais  elle  a  tous  les  caractères 
d'une  sorte  de  compilation  des  Upanishads  plus  anciennes  ;  aussi 
y  retrouve-t-on  des  spéculations  sur  le  sacrifice  assez  semblables 
à  celles  que  nous  avons  rencontrées  dans  les  plus  anciens  docu- 
ments de  ce  genre. 

Le  passage  suivant  {Maitri  6,  53)  en  est  un  exemple. 

Panceshtako  va  esho'  gnih  samvatsaras  tasyeynâ  ishiakâ 
yo  vasanto  grîshmo  var-shàh  car  ad  dhemantah  sa  çirah- 
pakshasiprshthapuccha'cân  esho'  gnih purushavidah  seyam 
prajâpateh  prathaniâ  citih.  Karairyajaraâna'inantarikshaYïi 
utkshipti'à  vàyate  pràyacchat  pràno  vai  vàyuh  pràno'  gnis 
tasyemà  ishtakâ  yah  pràno  vyàno'  pcinah  samâna  udànah 
sa  çirahpakshasîprshthapucchavân  esho'  gnih  purushavi- 
das  tad  idam  antarikshampa-ajùpatey  dritîyâ  citih.  Karair 
yajamânam  divam  utkshiptvendrâya  prâyacchad  asaii  va 
àditya  indrah  saisho'  gnis  tasye7nà  ishtakûyadrgyajuh  sâ- 
tnâtharvâiigirasa  itihàsah  purcmam  sa  çirahpakshasîprsh- 
thapucchavân esho'  gnih  jmrushavidah  saishà  dyauhpra- 
jâpates  trtîyà  citih.  Karair  yajamànasyâtmavide'  vadânani 
karoty  athcitmavid  uthshipya  brahmane  pràyacchat  tatrâ- 
nandî  modî  hharati. 

«  Ce  feu  (gârhapatya)  avec  ses  cinq  briques,  est  l'année.  Ses 
briques  sont  le  printemps,  l'été,  la  saison  des  pluies,  l'automne 
et  l'hiver.  Il  a  (ainsi)  une  tète,  deux  flancs,  un  dos  et  une  queue. 
Cette  (terre)  est  le  premier  lit  de  briques  de  Prajâpati  qui  connaît 
le  purusha  ' .  Ce  (tèu)  lançant  avec  ses  langues  de  flammes  ^le  sacri- 
fiant dans  le  monde  de  l'atmosplière,  le  remet  à  Vâyu^.  Le  prâiia 
est  Vàyu.  Le  prâna  est  le  feu  (daksliinâ).  Ses  briques  sont  le 
prâna,  le  vj'âna,  l'apâna,  le  samàha  et  l'udàna.  Il  (ce  feu)  a  (ainsi) 
une  tête,  deux  flancs,  un  dos  et  une  queue.  Le  monde  de  l'atmos- 
phère est  le  deuxième  lit  de  briques  de  Prajâpati  qui  connaît  le 
purusha.  Ce  (feu)  lançant  avec  ses  langues  de  flammes  le  sacri- 

1.  Telle  est  l'interprétation  du  commontateur,  mais  on  pourrait  tra- 
duire également :«l'our  celui  qui  connaît  le  purusha,  cette  (terre)  est  le 
premier  lit  de  briques  de  l'rajûjiati,  »  ce  qui  serait  plus  compréhensible 
et  plus  conforme  aux  idées  qu'on  retrouve  partout  dans  les  Upanishads. 

2.  Littéralement,  avec  ses  mains. 

3.  Comp.  ci-dessus  Afwnd.  Up.,  2,  i-6,  dont  ce  passage  paraît  être  une 
amplification. 
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fiant  dans  le  monde  du  ciel  le  remet  à  Indra.  Le  soleil  est  Indra. 
Indra  est  le  feu  (âhavanîja).  Ses  briques  sont  le  rg-veda,  le 
Yajur-yeda,  le  Sàma-veda,  les  Atharvângirasas,  les  Itihàsas  et 
le  Puràna^  Il  (ce  feu)  a  ainsi  une  tête,  deux  flancs,  un  dos  et  une 
queue.  Le  monde  du  ciel  est  le  troisième  lit  de  briques  de  Prajà- 
pati  qui  connaît  le  purusha.  (Ce  feu)  remet  avec  ses  langues  de 
flammes  le  sacrifiant  à  celui  qui  connaît  l'âtman  ;  celui  qui  connaît 
l'àtman,  le  lançant,  le  remet  à  Brabma.  Il  devient  heureux, 
joyeux  en  lui'.  » 

Le  passage  suivant  (6,  34)  paraît  impliquer  l'utilité  du  sacri- 
fice au  point  de  vue  de  la  méditation  extatique,  considérée  comme 
condition  de  l'absorption  en  Brabma.  Ce  nouvel  ordre  d'idées 
s'explique  par  l'extrême  importance  qu'avait  acquise  dans  les 
Upanisliads  relativement  modernes,  la  théorie  de  la  délivrance 
par  l'ascétisme  et  l'extase. 

Prthivî  gârhapatyo'  ntariksham  dakshinôgnir  dyaur  âha- 
vanîyas  tata  eva  pavamânapàimkaçucaya  âvishkrtam 
etenàsya  yajnam  yatah  pavamànapâvakaçucisamghàto  hi 
jâtharas  tasmàd  agnir  yashtavyaç  cetavyah  stotavyo'  bhid- 
hijâtavyo  yajamâno  havir  grhîtvâ  devatâhhidhyânam 
icchati. 

Hiranyavarnah  çakuno  hrdy  aditye  pratishthitah, 

Madgur  hamsas  tejovrshah  so'  sminn  agnau  yajàmahe. 

Iti  câpi  mantrârtham  vicinoti  tat  savitiir  varenyam 
bhargo'  syàhhidhyeyam  yo  biiddhyantastho  dkyâyîha  ma- 

nahçântipadmn   anusaraty  atmany  eva  dhatte ato' 

nagnihotryanagnicidajnànahhidyâyinâm  brahmanah  pa- 
davyomàniismaranaiii  viruddham  tasmàd  agnir  yash- 
tar/yaç  cetavyah  stotavyo'  abhidhyàtavyah. 

«  La  terre  est  le  feu  gârhapatya,  l'atmosphère  est  le  feu  daks- 
hinâ,  le  ciel  est  le  feu  âhavanîya.  Ils  sont  appelés  le  para- 
mâna,  le  pâvaka  et  le  çiici^,  attendu  que  par  ces  derniers  le 
sacrifice  de  chacun  des  premiers  feux  est  accompli.  Le  feu  vital 

1.  Ces  deux  dernières  catégories  sont  considérées  comme  n'en  formant 
qu'une.  Comp.  Chônd.  Vp.l.  1,  2. 

2.  Lecommentatpur  Uàmatîrtha  remarque,  en  s'appuyant  sur  l'autorité 
des  Vedânta-Sûtras,  d'après  lesquels  il  ne  saurait  être  question  de  mou- 
vement, de  déplacement,  à  propos  de  l'union  avec  Brabma,  qu'il  s'agit 
ici  de  Bralima  masculin  et  non  pas  de  Brabma  suprême.  Cette  interpré- 
tation rétablit  l'accord  de  ce  passage  et  de  celui  de  la  Munû.  Up.  cité 
plus  haut  avec  la  doctrine  constante  des  Upanishads  plus  anciennes  sur 
les  effets  du  sacrifice. 

3.  Ces  trois  mots  sont  des  épithètes  d'Agni.— y«j«am  yajamdnam.  Comm. 
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est  aussi  une  incorporation  depavamâna,  àepàvaka  et  de  çuci; 
c'est  pourquoi  le  feu  {agni)  doit  recevoir  des  oblations,  être  placé 
sur  un  foyer  bâti  en  briques,  loué  au  moyen  d'hymnes  et  médité. 
Le  sacrifiant  ayant  pris  en  main  l'oblation  doit  méditer  ainsi 
sur  la  divinité  :  —  «  Nous  offrons  un  sacrifice  dans  ce  feu  à 
l'oiseau  de  couleur  d'or  (l'âtman)  qui  réside  dans  le  cœur  et  dans 
le  soleil,  à  l'oiseau  d'eau,  auflammant  doué  d'un  éclat  splendide.» 
Puis  il  réfléchit  au  sens  du  mantra  :  «  Cet  adorable  éclat  du 
soleil  doit  être  médité  par  celui  qui  concentré  en  lui-même  fait 
porter  sa  pensée  sur  cet  objet.  »  Il  atteint  ainsi  le  lieu  de  repos 
du  manas;  il  fixe  en  lui-même  (l'objet  de  sa  méditation) 

«  La  fixation  de  la  pensée  sur  la  demeure  céleste  deBrahma  est 
donc  interdite  à  ceux  qui  ne  célèbrent  pas  lagnihotra,  qui  ne 
construisent  pas  d'autel,  qui  ne  possèdent  pas  la  (vraie)  science 
et  qui  ne  se  livrent  pas  à  la  méditation.  Il  faut  en  consé- 
quence verser  des  oblations  dans  le  feu  (du  sacrifice) ,  placer  ce 
feu  dans  un  foyer  bâti  eu  briques,  le  louer  avec  des  hymnes  et 
méditer  sur  lui.  » 

Le  passage  que  nous  allons  citer  (ili«zYW  Up.,  6,  38)  renchérit 
encore  sur  la  même  conception. 

Agnihotrmn  juhvâno  lobhajâlam  bhinatty  atah  sammo- 
ham  chittvâ  na  krodhân  stunvânah  kâmamahhidhyâyamâ- 
nas  tataç  caturjàlmrt  brahmakoçam  bhindad  atah  param 
àkâçam. 

«  Celui  qui  célèbre  l'agnihotra  perce  le  réseau  de  concupis- 
cence, puis,  ayant  percé  l'aveuglement,  n'approuvant  plus  les 
mouvements  violents  de  l'âme,  méditant  sur  l'objet  de  son  désir 
et  perçant  les  quatre  enveloppes  de  Brahma  (pénètre)  dans  l'éther 
suprême.  » 

Terminons  par  la  citation  suivante  {Maitri  Up).,  6,  37)  qui 
nous  rappelle  une  théorie  que  les  anciennes  Upanishads  nous 
ont  rendue  famihère. 

Athaishà  nàdyannabahutn  ity  eshùgnau  hutam  âdityam 
gamayaty  ato  yo  raso'  srarai  sa  udgîtham  varshati  tenetne 
prânâh  prânebhyah  prajâ  ity  airodàharanti  yad  dliavir 
agnau  hûyate  tad  âdityavn  gamayaii  tat  sûryo  raçmibhir 
varshati  tenànnam  bhavaty  annâd  bhv.tàncmi  iilpattir  iti. 

«  Ce  canal  (de  l'oblation)  est  rempli  de  nourriture*,  car  il 


1.  C'ost  l'explication  du  commontateur  qui  suppose,  contrairomont  à 
toute  vraisemblancf,  un  accord  po.ssiblo  entre  nâû.i  et  annabahum.  Je  ne 
la  rejjroduis  qu'à  défaut  de  tout  autre  sens  qui  satisiasse  la  grammaire. 
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conduit  au  soleil  l'oblation  versée  dans  le  feu.  Le  suc  qui  en 
découle  tombe  en  pluie  en  rendant  le  son  de  l'udgîtha.  De  ce  suc 
sont  issus  les  prânas  (les  êtres  vivants)  etdesprânas,  la  postérité. 
On  a  dit  à  cet  égard  ^  :  —  «  L'oblation  qui  est  versée  dans  le  feu, 
le  feu  la  fait  monter  (sous  forme  de  fumée)  dans  le  soleil;  le  soleil 
la  répand  sur  terre  sous  forme  de  pluie  avec  ses  raj- ons  ;  par  là 
se  produit  la  nourriture;  de  la  nourriture  naissent  les  êtres 
vivants.  » 

J'ai  achevé  l'examen  des  questions  qui  se  rattachent  d'une 
manière  plus  ou  moins  incidente  aux  origines  et  aux  relations 
de  la  doctrine  de  l'àtman.  Je  passerai  maintenant  à  l'étude  des 
points  principaux  qui  constituent  la  doctrine  proprement  dite. 


Le  texte  doit  être  corrompu  ou  peut-être  avons-nous  ici  une  citation 
tronquée. 

1.  Manu,  III,  76. 


PREMIÈRE    PARTIE. 

L'ÊTRE  COMPRENANT  LE  SUJET  ET  L'OBJET 
EN  ÉTAT  D'UNION. 


CHAPITRE    UNIQUE. 


L'ATMAN. 


L'idée  de  l'âtman,  qui  forme  la  base  de  la  philosophie  des 
Upanishads,  se  trouve  déjà  tout-à-fait  conçue  dans  les  plus 
anciens  documents  qui  nous  sont  parvenus  sous  ce  titre.  L'état 
d'avancement  dans  lequel  ils  nous  présentent  la  doctrine  s'exph- 
qiie  d'ailleurs  aisément.  Le  parallélisme  méthodique  et  artificiel 
qui  caractérise  le  style  de  la  Brhadâramjaka  Up.  et  delà  Chân- 
dogija  Up.;  la  précision  avec  laquelle  les  principaux  dogmes  y 
sont  déterminés  et  l'existence  à  titre  définitif  d'une  bonne  partie  de 
la  terminologie  védantique,  indiquent  clairement  que  ces  Upani- 
shads n'ont  été  rédigées,  du  moins  sous  leur  forme  actuelle, qu'après 
une  longue  période  de  spéculations,  et  que  nous  nous  trouvons 
de  prime  abord  en  présence  d'un  système  qui  s'est  modifié  sans 
doute  dans  la  suite  par  voie  d'altérations  et  de  suppléments,  mais 
qui  forme  déjà  un  ensemble  organisé  et  complet. 

Selon  la  méthode  que  je  me  suis  tracée,  je  continuerai  d'inter- 
roger les  textes  dans  l'ordre  chronologique  pour  y  recueillir  la 
définition  de  l'àtman  et  exposer  la  notion  qu'en  avaient  formée 
les  auteurs  des  Upanishads.  Je  crois  toutefois  nécessaire  d'en 
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préciser  d'abord  l'idée  générale  par  quelques  considérations  qu'il 
importe  de  faire  figurer  au  premier  plan. 

Les  mots  Brahma  et  âtman,  qui  s'appliquent  indistinctement  et 
généralement  à  l'être  par  excellence  que  les  Upanishads  ont  pour 
objet  de  faire  connaître,  ne  désignent  pas  un  dieu  personnel  et 
distinct  de  l'univers,  comme  le  Jehovah  des  Hébreux,  l'Indra  des 
Aryas  védiques,  le  Zeus  des  Grecs  et  le  Dieu-Providence  des 
philosophes  déistes.  La  définition  qui  semble  le  mieux  répondre  à 
l'idée  que  les  Upanishads  (les  anciennes  surtout)  nous  donnent 
del'âtman,  consisteà  dire,  que  considéré  d'une  manière  abstraite, 
il  est  l'être  universel  comprenant  en  soi  le  sujet  et  l'objet  réunis 
sous  une  forme  identique  ;  tandis  que  dans  son  rapport  avec  le 
monde  sensible  il  est  la  conscience  et  l'agent,  la  matrice  et  le 
tombeau  de  la  nature,  ou  de  l'ensemble  des  modes  matériels  de 
l'être  qu'il  émet  ou  résorbe,  concentre,  coordonne  et  anime  par 
des  moyens  qui  n'ont  jamais  été  clairement  élucidés  et  qui 
forment  le  côté  le  plus  faible  du  système.  C'est,  on  le  voit,  la 
suppression,  non-seulement  de  toute  mythologie,  mais  de  tout 
anthropomorphisme  matériel  ou  intellectuel,  ou  du  fait  d'attri- 
buer à  Dieu  la  forme  et  les  sentiments  humains.  Les  idées  d'être 
et  de  cause  se  trouvant  rapportées  à  un  objet  universel  et  percep- 
tible dans  ses  manifestations,  la  nouvelle  doctrine  penchait  à  ses 
débuts  vers  une  sorte  de  rationalisme  qui  cherchait  à  tirer  de 
l'expérience  la  preuve  de  conceptions  intuitives  d'abord,  et  dont 
on  rencontre  de  nombreuses  traces  dans  les  plus  anciennes  spé- 
culations philosophiques  des  brahmanes  ;  mais  les  développements 
en  ont  été  bientôt  arrêtés  par  le  mysticisme  contemplatif  si  cher 
dans  la  suite  à  la  pensée  indienne.  Néanmoins  l'absence  à  peu 
près  complète  de  tendances  et  de  croyances  superstitieuses  est, 
comme  nous  le  verrons,  un  des  principaux  traits  qui  caractéri- 
sent les  spéculations  que  nous  ont  transmises  les  anciennes 
Upanishads. 

Ajoutons  encore  avant  de  passer  aux  textes,  qu'âtman  signi- 
fiait à  l'origine  souffle,  respiration  et  que,  comme  prâna  en 
sanscrit,  '^ux/j  et  7:vcj[xx  en  grec,  miima  et  spiritus  en  latin, 
tous  mots  issus  de  racines  ayant  le  sens  de  «  souffler,  »  «  respi- 
rer, »  ce  mot  a  pris  la  signification  à! âme  ou  de  principe  incor- 
porel de  vie  qui  anime  l'homme  ou  le  moi  individuel,  comme 
ï'âtman  universel  anime  l'univers  et  constitue  le  moi  général. 
(>ette  conception,  vraisemblablement  suggérée  par  l'observation 
des  phénomènes  dont  paraît  surtout  dépendre  la  vie,  et  commune 
à  tous  les  peuples  d'origine  aryenne,   est  confirmée  dans  les 
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Upanishads  par  de  nombreux  passages  que  nous  aurons  occasion 
de  rapporter.  C'est  surtout  à  propos  des  prânas  ou  des  esprits 
vitaux  que  les  Upanishads  exposent  la  tliéorie  de  la  relation,  de 
l'identité  même,  de  l'àrae  intelligente  et  du  souffle  vital.  Leprâna, 
comme  l'indique  le  célèbre  apologue  de  la  rivalité  des  facultés  de 
l'ètreS  est  l'agent  primordial  de  tous  les  phénomènes  mécaniques 
et  intelligents  de  la  vie  individuelle:  il  n'est  qu'une  particule 
isolée  et  incorporée  de  l'âtraan  universel.  Le  prâna  a  du  reste 
pour  générateur  intermédiaire  Vâyu  ou  l'air.  Or,  toutes  ces  idées, 
fondées  évidemment  sur  des  faits  d'ordre  physique  ou  physiolo- 
gique, tels  que  la  cessation  de  la  respiration,  considérée  comme 
le  signe  caractéristique  de  la  mort,  l'inspiration  et  l'expira- 
tion, qui  empruntent  et  rendent  alternativement  à  l'atmosphère 
l'élément  de  la  vie  sous  ses  modes  divers,  se  rattachent  d'une 
manière  si  intime  à  la  définition  de  l'àtman  universel,  qu'il  est 
difficile  d'échapper  à  la  tentation  de  chercher  dans  ces  observa- 
tions naturelles  l'origine  du  panthéisme  spiritualiste  des  Upanis- 
hads. L'atmosphère  imperceptible,  indivisible,  immense,  récep- 
tacle toujours  prêt  et  source  inépuisable  des  âmes  individuelles 
paraît  être  l'image  primitive  sur  laquelle  s'est  modelée  l'idée  de 
Brahma  pur  esprit,  infini,  invisible,  dans  lequel  tous  les  êtres 
puisent  et  exhalent  sans  cesse  le  principe  de  la  vie  individuelle. 

Je  n'insisterai  pas  davantage  sur  ce  rapprochement,  mais  l'ana- 
logie le  suggère  avec  tant  de  force  que  j'ai  cru  devoir  au  moins 
le  signaler.  Cela  dit,  j'arrive  aux  textes. 

Le  double  sens  d'àtman,  désignant  tantôt  le  moi  individuel  et 
tantôt  l'être  unique,  impersonnel  et  universel,  a  donné  lieu  dans 
les  anciennes  Upanishads  à  des  allusions,  à  des  confusions  et  à 
des  jeux  de  mots  réitérés-.  Quelquefois  ces  jeux  de  mots  servent 


1.  Voir  au  chapitre  des  Prânas. 

2.  Ces  mots  à  double  sens  et  prêtant  à  des  combinaisons  d'idées  qui 
n'ont  pas  été  sans  influence  sur  les  systèmes  philosophiques  primitifs, 
sont  assez  nombreux  dans  les  Upanishads.  Tels  sont  Brahma  neutre  et 
masculin,  suprême  et  inférieur;  purusha  qui  s'emploie  dans  son  accep- 
tion habituelle  d'homme  et  colle  d'âme  universelle,  comme  synonyme 
d'àtman;  tapas,  qui  se  dit  de  la  souffrance  physique  causée  par  l'excès 
de  chaleur  et  de  la  pénitence;  karma,  désignant  l'œuvre  en  général  et 
le  sacrifice  ou  l'œuvre  par  excellence;  deva  s'appliquant  aux  anciens 
dieux  védiques  et  aux  facultés  vitales  et  intellectuelles,  telles  que  la 
parole,  les  prânas  et  les  sens,  etc.,  «/«/lara,  syllabe  et  impérissable.  Ajou- 
tons cependant  que  pour  atman  le  double  sens  estijilus  aiqiarent  que 
réel,  puisqu'il  n'y  a  entre  le  moi  individuel  et  l'âme  suprême  qu'une 
différence  de  mode  et  non  d'essence. 
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à  confirmer  la  doctrine  par  voie  d'exemple  et  de  comparaison, 
comme  dans  ce  passage  de  la  Br.  âr.  Up.,  1,  4,  8-10. 

Tad  état  preijah  putrât  preyo  vittât  preyo'  nyasmât 
sarvasmàd  antarataram  yad  aymn  àtmà  sa  yo'  nyam 
âtmanah  priyain  hrwoànam  brûyàt  priyam  rotsyatîtîçvaro 
ha  tathaiva  syàd  âtmânatn  eva priyam  upàsîta  sa  âtmânam 
eva  priyam  upâste  na  hâsya  priyam  pramâyukam 
bhavati. 

Tad  âhur  yad  trdhmamdyayà  sarvam  bhavishyanto 
manushyâ  manyante^  kim.  u  tad  brahmâved  yasmât  tat 
sarvam  abhavad   iti. 

Brahma  va  idam  agra  âsît  tad  âtmânam  evâvet  aham 
brahmâsmîti  tas^nât  tat  sarvam  abhavat. 

«  Cette  (essence)  très-intime  qui  est  l'âtman'  est  plus  chère 
qu'un  fils,  plus  chère  que  la  richesse,  plus  chère  que  toute  chose. 
Ceilui  qui  répondrait  à  quelqu'un  lui  disant  qu'il  est  une  autre 
chose  plus  chère  que  l'âtman  :  «  Cette  chose  (qui  t'est)  chère 
périra^,  »  celui-là  serait  souverain  (qualifié  pour  parler  ainsi ^), 
donc,  il  en  serait  ainsi  (comme  il  a  dit).  C'est  seulement  l'âtman 
qu'il  faut  chérir.  Quiconque  ne  chérit  que  l'âtman  ne  chérit  pas 
une  chose  périssable^. 

«  On  l'a  dit  :  «  Les  hommes  pensent  qu'ils  deviendront  tout  (l'uni- 
vers) par  la  science  de  Brahma  ».  Qu'est-ce  donc  que  Brahma 
connut  pour  devenir  tout  ? 

«  Au  commencement  Brahma  était  cet  univers.  Il  ne  connut 
donc  que  l'âtman  (ou  lui-même)  (en  pensant)  :  «Je  suis  Brahma.  >•> 
C'est  ainsi  qu'il  devint  tout*'.  » 

Ailleurs  ce  même  jeu  de  mots  a  donné  naissance  à  de  curieuses 
légendes.  Celle  que  nous  rencontrons,  Chând.  Up.,  8,  7-12,  est 
assez  importante  au  point  de  vue  de  la  notion  de  l'âtman  pour 
que  nous  la  rapportions  dans  son  entier  ^ 

Ya  â.t'^nâpahatapâpmâ  vijaro  vipirtyur  viçoko'  viji- 
f/hatso'  pipàsah  satyakâmahsatyasamkalpahso'  nveshtavyah 

1.  Comp.  Chând.  Up.,  8,  8,  5  où  se  trouve  une  construction  identique. 

2.  Il  est  de  toute  évidence  qu'cHman  est  pris  ici  à  la  fois  dans  les  deux 
sens  d'âme  individuelle  et  d'àme  universelle. 

3.  Rohijatij  drarunam  prdnasnmrodham  pràpsyali  vinax\kshijaH.  Çank. 

4.  Sa  kasmndevam  bravUi  yasinâd  îçvarah  samarthah  parydpto' sdv evam 
vaktum.  Tank. 

5.  Pramdijukam  pramaranaçîlam.  Gank. 

6.  C'est-à-dire  que  sa  conscience  embrassa  l'univers  qui  lui  était  iden- 
tique. 

7.  Voir  aussi  Maitri  Up.,  7,  10. 
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sa  vijijnâsitavyah  sa  sarvâmç  ca  lokân  cqjnoti  sarvâniç  ca 
kâmân  yas  tam  âtmânam  anuvidya  vijânàtîti  ha  prajà'pa- 
tir  uvâca. 

Tad  dhobhaye  devâsurâ  anubuhudhire  te  hocur  hanta 
tam  âtmânam  anricchâmo  yam  âtmânam  anvishya  sar- 
vâmç ca  lokân  âi'inoti  sarvâmç  ca  kâmân  itîndro  haiva 
devânâm  ahhipravavrâja  virocano'  surânàni  tau  hâsam- 
vidânâv  eva  samitpânî  prajâpatisakâçam  âjagmatuh. 

Tau  ha  dvâtrimçatam  varshâni  hrahmacaryam  ûshatus 
tau  ha  prajâpatir  uvâca  kim.  icchantâv  avâstam  iti  tau 
hocatur  ya  âtm.âpahatapâpynâ  vijaro  vmivtyur  viçoko 
vijighaisd  pipâsah  satyakâ^nah  satyasamkalpah  so'  nresh- 
tavyah  sa  vijijnâsitavyah  sa  sarvâmç  ca  lokân  âpnoti 
sarvâniç  ca  kâmân  yas  tam  âtmânam  anuvidya  vijânàtîti 
hhagavato  vaco  vedayante  tam  icchantâv  avâstam  iti. 

Tau  ha  prajâpatir  uvâca  y  a  es  ho'  kshini  ^9i*rM5/zo 
drçyata  esho  âtmeti  hovâcaitad  amrtam  abhayam  etad 
hrahmety  atha  yo'  yam  bhagavo'  pjsu  parihhyâyate  yaç 
câyam  âdarçe  katama  esha  ity  esha  u  evaishu  sarveshv 
eteshu  parikhyâyata  iti  hovâca. 

Udaçarâva  âtmânam  avekshya  yad  âtynano  na  vijânî- 
thas  tan  me prabrûtamiti  tau  hodaçarâve'  vekshâmcakrâte 
tau  ha  prajâpatir  uvâca  kim  paçyatha  iti  tau  hocatuh  sar- 
vam  evedam  âvâm  bhagava  âtmânam  pacyâva  â  lomabhya 
â  nakhebhyah  pratirûpayn  iti. 

Tau  ha  prajâpatir  uvâca  sâdhv  alamkrtau  suvasanau 
parishkrtau  bhûtvodaçaràve'  vekshethâm  iti  tau  ha  sâdhv 
alamkrtau  suvasanau  parishkrtau  bhîdvodaçarâve'  ve- 
kshâmcakrâte tau  ha  prajâpatir  uvâca  kim  paçyatha  iti. 

Tau  hocatur  yathaivedam  âvâm  bhagavah  sâdhv  alam- 
krtau suvasanau  parishkrtau  sva  evam  evemau  bhagavah 
sâdhv  alamkrtau  suvasanau  parishkrtâv  ity  esha  âtmeti 
hovâcaitad  amrtam  abhayam  etad  brahmeti  tau  ha  çânta- 
hrdayaupravavrajatuh. 

Tau  hânvîkshya  prajâpatir  uvâca  anupalabky âtmânam 
ananuvidyavraj ato yata^ etadupanishado  bha vishyanti devâ 
vâsurâ  va  te  parâbhavishyantîti  sa  lia  çântahrdaya  eva 
virocano'  surânjagâyna  tebhyo  haitâm  upanishadam provâ 


l.  D'après  le  Dici.  St.  Pet.,  il  faut  lire  yaiara  iiour  yaiare,  au  lieu  de 
yata;  du  reste,  cette  leçon  est  déjà  indiquée  dans  le  commentaire  de 
Cajikara. 
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câtmaiveha  mahayya  âtmâ  paricarya  âtmânam  eveha  ma- 
hayann  âtmânain  paricarann  ubhau  lokàv  avâpnotîmam 
câmum  ceti. 

Tasmâd  apy  adyehâdadânam  açraddadhânam  ayajamâ- 
nam  àhur  âsuro  vatety  asurànmn  hy  eshopanisliat  preta- 
sya  çariram  hhikshayâ  vasanenâlamkâreneti  samskur- 
vanty  etena  hy  amum  lokmn  jeshyanto  ^nmiyayite. 

Atha  hendro'  pràpyaiva  devàn  etad  bliayam  dadarça 
yathaiva  khalv  ayam  asmimç  charîre  sàdhv  alamkrte 
sâdhv  alamkrto  bhavati  suvasane  suvasanah  parishkrte 
parishkrta  evam  evàyatn  asminn  andhe'  ndho  bhavati 
srâme  sràr)%ali  parwrkne  parivrkno'  syaiva  çarirasya 
nâçayn  anv  esha  naçyati  nâham  atra  bhogyam  paçyâ- 
mîti. 

Sa  samitpànih  punay^  eyâya  tmn  ha  prajâpatir  uvâca 
maghavan  yac  chcmtahrdayah  prmràjih  sârdham  viroca- 
nena  kmi  icchan  punar  âgama  iii  sa  hovâca  yathaiva 
lihalv  ayam  bhagaro'  smimç  charîre  sàdhv  alaynkrie  sâdhv 
akmikrto  bhavati  suvasane  suvasanahparishkrteparishkrta 
evam  evâyam  asminn  andhe'  ndho  bhavati  srâme  srâmah 
parivrkne  parivrkno'  syaiva  çarirasya  nâçam  anv  esha 
naçyati  nâham  atra  bhogyam  paçyâmîti. 

Evam  evaisha  maghavanniti  hovâcaitam  tv  eva  te  Ninyo' 
nuvyâkhyâsyâmi  vasâparâni  dvâtrimçatam  varshâniti  sa 
hâparâni  dvâtrimçatam  varshâny  uvâsa  tasmai  hovâca. 

Ya  esha  svapne  mahîyamânaç  caraty  esha  âtmeti  hovâ- 
caitad  amrtam  abhayayn  etad  brahmeti  sa  ha  çâittahrda- 
yah  pravavrâja  sa  hâpràpyaiva  devân  etad  bhayam 
dadarça  tad  yady  apîdam  çariram  andham  bhavaty  anan- 
dhah  sa  bhavati  yadi  srâmam  asrâyno  na  vaisho'  sya 
doshena  dushyati. 

Na  vadhenâsya  hanyate  nasya  srâmyena  srâmo  ghnanti 
tv  evainam  vicchâdayantîvâpriyavetteva  bhavaty  api  rodi- 
tîva  nâham  atra  bhogyam  paçyâmîti. 

Sa  samitpànih  piunar  eyâya  tayn  ha  prajâpatir  uvâca 
maghavan  yac  chântahrdayah  prâvrâjîh  kim  icchan  punar 
âgama  iti  sa  hovâca  tad  yady  apîdam  bhagavah  çariram 
andliambhavaty  anandhah  sa  bhavati  yadi  srâmam  asrâmo 
naivaisJio'  sya  doshena  dusliyati. 

Na  vadhenâsya  hanyate  nasya  srâmyena  srâmo  ghnanti 
tv  evaiitarn  viccJiâdayantîvâpriyavetteva  bhavaty  api  rodi- 
tîva  nâham  atra  bhogyarn  paçyâmity  eva?n  evaisha  magha- 
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vann  iti  hoimcaitam  tv  eva  te  bhûyo'  yiuvyâkhyâsyâmi 
vasâparâni  dvâtrimçatam  varshânîti  sa  hâparàni  dvàtrim- 
çatam  varshàny  uvcisa  tasmai  hovàca. 

Tad  yatraitat  suptah  samastah  samprasannah  svapnam 
na  mjànàty  esha  âtmeti  hovâcaitad  amrtœni  abhayam  etad 
brahmeti  sa  ha  çàniahrdayah  pravdt:râja  sa  hàprâpyaiva 
devân  etad  bhayam  dadarça  nàha  khalv  ayam  ei'am  sam- 
praty  âtmàna?n  jânûty  ayam  aham  asmîti  no  eremûni 
bhûtâni  vinâçam  evâpîto  bhavati  nâhatn  atra  b/iogyam 
paçyâmîti. 

Sa  sainitpûnih  puna?'  eyâya  tam  ha  prajâpatir  uvâca 
ynaghavan  yac  chântahrdayah  pràvràjih  khn  ivechan 
punar  âgama  iti  sa  hovcica  nàha  khalv  ayam  bhagava  etani 
sampraty  àtmànam  jànâty  ayam  aham  asmîti  no  evemâni 
bhûtâni  vinâçam  evâpîto  bhavati  nâham  atra  bhogyam 
jjaçyâmîti. 

Eram  evaisha  maghavann  iti  hovàca  etam  tv  eva  te 
bhûyo'  nuvyâkhyâsyâmi  no  evânyatraitasmcid  vâsâparàni 
panca  varshainti  sa  hâparàni  panca  varshâiiy  uvâsa  tâny 
ekaçatam  sampedur  état  tad  yad  âhur  ekaçata^n  ha  vai 
rarshâiii  ynaghavàn  prajâpatau  brahmacaryam,  uvâsa 
tasmai  hovàca. 

Maghavan  martyam  va  idam  çartram,  âttam  m^rtyiinâ 
tad  asyâmrtasyâçarîrasyàtmand'  dhishthânam  âtto  vai  sa- 
çarîrah  priyâpriyàbhyàm  na  vai  saçarîrasya  satah  priyâ- 
priyayor  apahatir  asty  açarîrani  vâva  santam  na  priyâ- 
priye  sprçatah 

Açarîro  vàyur  abhram  vidyut  stanayitnur  açarirâyiy 
etàni  tad  yathaitâny  amushmâd  àkàçàt  samutthàya  parant 
jyotir  upasampadya  svena  rûpenàbhinishpadyante . 

Evam  evaisha  saniprasàdo'  smâc  charîrât  samutthàya 
param  jyotir  upasampadya  svena  rûpenahhinishpadyate 
sa  uttamah  purushah  sa  tatra  paryeti  jakshan  krîdan 
ramamânah  strîbhir  va  yânair  va  jnâtibhir  va  nopajayiam 
smarann  idam  çarîram  sa  yathâ  prayogya  âcarane  yukta 
evam  evâyam  asmimç  charire prâno  yuktah. 

Atha  yatraitad  àkàçam  anurisJianam  cakshuh  sa  cà- 
kshusJiah  purusho  darçanâya  cakshur  atha  yo  vededam  Ji- 
ghrànîti  sa  àtfiiâ  gandhàya  ghrànam  atha  yo  vededam 
abhivyàharânîti  sa  àtmàbhivyàhàràya  ràgatha  yo  vededam 
çrnvâniti  sa  àtmà  çravanâya  çrotram. 

Atha  yo  vededam  manvânîli  sa  âtmâ  mano'  sya  daivam 
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cakshuh  sa  rà  esha  etena  daivena  cakshushâ  manasaitan 
kâmân  paçyan  ramate. 

Ya  etehrahmaloke  taon  va  etam  devâ  âtmânam  upâsate 
tasmât  teshâm  sarve  ca  lokâ  âttâh  sarve  ca  kmnâh  sa 
sarvâmç  ca  lokcin  âpnoti  sarvâmç  ca  kâmân  yas  ta7n  âtmâ- 
nam anuvidya  jânâtîti  ha  prajctpatir  uvâca. 

«  Il  faut  chercher,  il  faut  désirer,  connaître  l'àtman  pour  qui  le 
péché  est  détruit,  qui  n'est  pas  sujet  à  la  vieillesse,  à  la  mort,  au 
chagrin,  à  la  faim,  à  la  soif,  qui  a  le  vrai  pour  but  de  ses  désirs 
et  de  ses  desseins.  Celui-là  obtient  tous  les  mondes  et  tout  ce 
qu'il  souhaite,  qui,  l'aj^ant  cherché,  acquiert  la  notion  de  l'àtman*.» 
Ainsi  parla  Prajâpati. 

«  Les  Devas  ainsi  que  les  Asuras-  se  pénétrèrent  (de  ces 
paroles)  et  dirent  :  —  «  Cherchons  (à  connaître)  cet  âtman 
(puisque),  quand  on  cherche  à  le  connaître,  on  obtient  tous  les 
mondes  et  tous  ses  désirs.  »  Alors  Indra,  parmi  les  Devas,  et 
Yirocana,  parmi  les  Asuras,  se  mirent  en  route  et,  sans  s'être 
concertés,  arrivèrent  auprès  de  Prajâpati  avec  le  combustible  (du 
sacrifice)  entre  les  mains  3. 

«  Ils  restèrent  trente-deux  ans  (auprès  de  lui)  en  qualité  de 
brahmacarins.  Prajâpati  leur  dit  :  «  —  Dans  quel  dessein  êtes- 
vous  restés  ici.  »  Ils  répondirent  :  —  «  Vénérable,  on  t'attribue 
ces  paroles  :  «  Il  faut  chercher,  il  faut  désirer  connaître  cet 
âtman,  pour  qui  le  péché  est  détruit,  qui  n'est  pas  sujet  à  la 
vieillesse,  à  la  mort,  au  chagrin,  à  la  faim,  à  la  soif,  quia  le  vrai 
pour  but  de  ses  désirs  et  de  ses  desseins.  Celui-là  obtient  tous  les 

1.  En  tenant  compte  du  double  sens  du  mot  dtman,  cette  formule  est 
identique  au  précepte  grec  yvwôt  (rsaytov.  Toutefois,  comme  dans  notre 
passage  il  s'agit  de  l'âme  suprême,  l'identité  n'est  qu'apparente.  En 
réalité,  la  différence  qui  existe  entre  l'objet  des  deux  aphorismes, 
correspond  à  celle  qui  distingue  en  thèse  générale  la  philosophie  des 
Grecs  de  celle  des  Indiens.  Les  premiers,  en  prenant  pour  base  de  leurs 
études  la  connaissance  de  l'homme,  donnaient  un  but  positif  à  leurs 
investigations;  tandis  que  les  seconds  n'avaient  en  vue  que  la  notion 
d'un  être  mystique. 

2.  La  lutte  ou  la  rivalité  des  Devas  et  des  Asuras  est  un  thème  banal 
pour  ainsi  dire,  sur  lequel  se  sont  grelîées  de  nombreuses  anecdotes 
dans  les  Bràhmanas  etlesUpanishads.  Généralement,  lesunset  lesautres 
ne  sont  introduits  que  pour  animer  le  récit  et  personnifier  les  opposi- 
tions. Çomp.  Ait.  Bruh.,  1,  3,  14;  1,  4,  23;  I,  4,  '25;  2,  2,  11;  2,  2,  15  et  10; 
2,4,  28-31;  2,  5,30;  3,  4,  39-42;  3,  5,  49;  4,1,  5;  5,  1,  l;  5,2,  11;  0,2,  4; 
6,  3,  15;  6,  4,  32-30  ;  7,  2,  10.  Brh.  âr.  Up.,  1,  3.  Chdnd.  Up.,  1,  2. 

3.  Comme  dos  braiimacarins,  venant  demander  l'instruction  sacrée  à 
leurs  précepteurs. 
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mondes  et  tout  ce  qu'il  souhaite  qui,  l'ayant  cherché,  acquiert  la 
notion  de  l'àtman.  »  C'est  dans  le  désir  (de  le  connaître)  que 
nous  sommes  restés  ici  * .  » 

«  Prajâpati  leur  dit  :  —  «  Ce  purusha  que  l'on  voit  dans  l'œil  ^ 
est  l'àtman.  »  «  Oui,  »  ajouta-t-il,  «  c'est  Brahma  l'être  immortel 
et  sans  crainte.  »  —  «  Vénérable,  »  dirent-ils,  «  il  y  a  le 
purusha  qu'on  voit  dans  l'eau  et  celui  qu'on  voit  dans  un  miroir, 
lequel  est-ce  des  deux?  »  —  «  On  le  voit  en  toutes  ces  choses,  » 
répondit-il. 

«  (Et  il  ajouta)  :  —  «  Vous  étant  regardés  (ou  ayant  regardé 
l'àtman)  dans  un  vase  rempli  d'eau,  dites-moi  (ensuite)  si  vous  ne 
vous  y  êtes  pas  reconnus  (ou  si  vous  n'y  avez  pas  reconnu 
l'àtman).  »  Tous  les  deux  regardèrent  alors  dans  un  vase  rempli 
d'eau.  —  «  Que  voyez-vous?  »  leur  demanda  Prajâpati.  Ils 
répondirent  :  —  «  Vénérable,  nous  voyons  tout  notre  âtman, 
parfaitement  ressemblant ,  jusqu'aux  cheveux  et  jusqu'aux 
ongles.  » 

«  (Alors)  Prajâpati  leur  dit  :  —  «  Parez-vous  bien,  ornez-vous 
de  beaux  vêtements,  faites  votre  toilette^  et  allez  vous  regarder 
dans  un  vase  rempli  d'eau.  »  Alors  tous  deux  s'étant  bien  parés, 
s'étant  ornés  de  beaux  vêtements  et  ayant  fait  leur  toilette,  se 
regardèrent  dans  un  vase  rempli  d'eau.  —  «  Que  voyez-vous?  » 
leur  demanda  Prajâpati. 

«  Ils  lui  répondirent  :  —  «  Vénérable,  de  même  que  nous 
sommes  bien  parés,  ornés  de  beaux  vêtements  et  que  nous  avons 
fait  notre  toilette,  (nos  images)  sont  bien  parées,  ornées  de  beaux 
vêtements  et  ont  fait  leur  toilette.  Est-ce  là  l'àtman?  »  —  «  Oui  » 
(dit  Prajâpati);  «c'est  Brahma,  l'être  immortel  et  sans  crainte.  » 
Ils  (Indra  et  Virocana)  s'en  allèrent  le  cœur  apaisé. 

«  Prajâpati  dit  en  les  regardant  :  —  «  Ils  s'en  vont  sans  avoir 
compris  ni  connu  l'àtman.  (Aussi),  ceux  qui  adopteront  cette  ins- 
truction (cette  façon  de  comprendre  l'àtman),  que  ce  soient  les 
Devas  ou  les  Asuras,  ceux-là  seront  vaincus  (exclus  de  la  voie 


1.  Çankara  dans  son  Com.  remplace  nvâstampar  avâsva,  sansautre  expli- 
cation. Ananda-Giri  explique  ainsi  cette  substitution  :  Avâsva  iti  vakta- 
vije  pij  amstam  Ut  prajàpalivaco  'imkarshaxxamâtram  iti  drasiitavyam.  — 
Le  texte  est  peut-être  corrompu. 

2.  Il  est  probable  qu'à  l'origine,  l'idée  du  purusha  qui  est  dans  l'œil 
dont  il  est  si  souvent  question  dans  les  Upanishads,  a  été  suggérée  par 
la  vue  de  l'image  qui  se  réfléchit  sur  la  prunelle  d'un  homme  qui  en 
regarde  un  autre. 

3.  l'arish/tTtau  chinnalomanakhau.  ("ank. 

UEGNADI)  s 
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qui  conduit  au  salut.  Çank.  ^) .  Virocana s'en  vintle  cœur  apaisé 
auprès  des  Asuras  et  leur  donna  cette  instruction  :  — «Ici-bas, 
l'âtman  seul  (ou  le  moi^)  doit  être  honoré,  l'âtman  doit  être 
entouré  de  soins.  En  honorant  l'âtman  en  entourant  de  soins 
l'âtman,  on  obtient  les  deux  mondes,  celui-ci  et  l'autre.  » 

«  C'est  pour  cela  qu'on  dit  maintenant  encore  ici-bas  d'un 
homme  qui  ne  fait  point  d'aumônes,  qui  n'a  pas  la  foi,  qui 
n'offre  point  de  sacrifices  :  «  Hélas  !  il  est  de  la  race  des  Asuras.  » 
Car  telle  est  la  règle  {Vupanishad)  des  Asuras.  Ils  font  la  toi- 
lette des  morts  en  leur  donnant  des  parfums,  des  couronnes  ^  etc., 
en  les  ornant  de  vêtements  et  d'insignes  •*.  Ils  s'imaginent  obte- 
nir ainsi  l'autre  monde. 

«  Mais  Indra  avant  d'être  arrivé  auprès  des  Devas  éprouva 
une  inquiétude^  (en  pensant)  :  —  «  De  même  que  cet  (âtman 
dont  j'ai  vu  l'image)  est  bien  paré  quand  le  corps  est  bien  paré, 
orné  de  beaux  vêtements  quand  le  corps  est  orné  de  beaux  vête- 
ments et  en  toilette,  de  même  il  est  aveugle  quand  le  corps  est 
aveugle,  estropié  quand  le  corps  est  estropié  et  mutilé  quand  il 
est  mutilé;  il  périt  quand  le  corps  périt.  Je  ne  vois  là^  rien 
d'avantageux.  » 

«  Alors  (Indra)  ayant  entre  les  mains  le  combustible  du  sacri- 
fice revint  auprès  de  Prajâpati.  Celui-ci  lui  dit  :  —  «  0  Magha- 
van,  tu  t'en  étais  allé  le  cœur  apaisé  avec  Virocana,  quel  désir 
te  ramène  ?  »  Indra  répondit  :  —  «  0  vénérable,  de  même  que 
cet  (âtman  dont  j'ai  vu  l'image)  est  bien  paré  quand  le  corps  est 
bien  paré,  orné  de  beaux  vêtements  et  en  toilette  quand  le  corps 
est  orné  de  beaux  vêtements  et  en  toilette,  de  même  il  est  aveugle 
quand  le  corps  est  aveugle,  estropié  quand  le  corps  est  estropié 
et  mutilé  quand  il  est  mutilé  ;  il  périt  quand  le  corps  périt.  Je  ne 
vois  là  rien  d'avantageux.  » 

—  «  C'est  vrai,  ô  Maghavan,  »  répondit  Prajâpati;  «jeté 

1.  Je  construis  en  m'autorisant  du  Com.  yatare  devâ  vdsurâ  va  etadu- 
panishado  bhavishijunli  le  paràbhavishyanti.  Ràjendralàla  Mitra  traduit  : 
«  This  instruction  will  l^e  l'or  tlie  defeat  oi'  the  Devas  and  Asuras.  » 

2.  C'est-à-dire  le  corps.  Deliamdtram  evdtmd  piirokta  iti  iasmdd  âtmaiva 
deha  iha  lokc  mahuijijah  pûjanîyah.  Qank. 

3.  Bhiksliaijd  fjandkamultjdnnudUukshanayâ.  Çank. 

4.  Alamkdrudikaranena  dhvujapaldkddikaranena.  Çank. 

5.  Relativement  à  la  manière  de  comprendre  l'âtman.  Bhayamsvdtma- 
(jrahax\ammUtam.  Çank. 

G.  Çank.  explique  alra  par  «  asmimç  châyâtmadarçane  dehdtmadarçane 
vu  »  dans  la  vue  de  cet  âtman  qui  est  l'image,  ou  dans  la  vue  de  cet 
dlinaa  qui  est  le  corps. 
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donnerai  de  nouvelles  explications  sur  1  atman.  Séjourne  ici 
encore  trente-deux  ans.  »  Indra  y  séjourna  encore  trente  deux 
ans.  (Puis)  Prajàpatilui  dit  :  —  «  Cette  (essence)  qui  est  exal- 
tée^ dans  le  sommeil  (ou  dans  le  rêve)  est  l'âtman.  »  Il  ajouta  : 
«  C'est  Brahma  (l'être)  immortel  et  sans  crainte.  »  (Alors)  Indra 
s'en  alla  le  cœur  apaisé  ;  mais  avant  d'arriver  auprès  des  Devas 
il  éprouva  une  inquiétude  (en  pensant)  :  —  «  Bien  que  cette 
(essence  qui  goûte  des  jouissances  dans  le  rêve)  ne  devienne  pas 
aveugle  quand  le  corps  est  aveugle,  estropiée  quand  le  corps  est 
estropié,  défectueuse  quand  le  corps  a  des  défauts  ;  qu'elle  ne 
soit  pas  frappée  quand  le  corps  est  frappé,  qu'elle  ne  soit  pas 
estropiée  quand  il  est  estropié  ;  cependant,  elle  est  en  quelque 
sorte  frappée,  elle  est  en  quelque  sorte  dépouillée,  elle  connaît  en 
quelque  sorte  la  peine,  elle  pleure  en  quelque  sorte.  Je  ne  vois 
rien  là  d'avantageux.  » 

«  (Alors  Indra)  ayant  entre  les  mains  le  combustible  pour  le 
sacrifice,  revint  auprès  de  Prajâpati  qui  lui  dit  :  —  «  0  Magha- 
van,  tu  t'en  étais  allé  le  cœur  apaisé,  quel  désir  te  ramène?» 
Indra  lui  répondit  :  —  «  0  vénérable,  bien  que  cette  (essence 
qui  goûte  des  jouissances  dans  le  rêve)  ne  devienne  pas  aveugle 
quand  le  corps  est  aveugle,  estropiée  quand  le  corps  est  estropié, 
défectueuse  quand  le  corps  est  défectueux;  qu'elle  ne  soit 
pas  frappée  quand  le  corps  est  frappé,  qu'elle  ne  soit  pas  estro- 
piée quand  U  est  estropié;  cependant,  elle  est  en  quelque  sorte 
frappée,  elle  est  en  quelque  sorte  dépouillée,  eUe  connaît  en 
quelque  sorte  la  peine,  elle  pleure  en  quelque  sorte.  Je  ne  vois 
rien  là  d'avantageux.  »  —  «  C'est  vrai,  Ô  Maghavan,  »  répondit 
Prajâpati;  «je  te  donnerai  de  nouvelles  explications  sur  l'âtman, 
mais  séjourne  encore  ici  trente-deux  ans.  »  Indra  y  séjourna 
encore  trente-deux  ans.  (Puis)  Prajâpati  lui  dit  :  —  «  Cette 
(essence)  qui,  dans  l'état  de  sommeil,  est  concentrée  (et  par 
conséquent  sans  perceptions),  jouit  d'une  quiétude  parfaite 
et  n'a  conscience  d'aucun  rêve,  est  l'âtman  ;  c'est  Brahma  (l'être) 
immortel  et  sans  crainte.  »  Indra  s'en  alla  le  cœur  apaisé,  mais 
avant  d'arriver  auprès  des  Devas,  il  éprouva  une  inquiétude  (en 
pensant)  : 

—  «  Cette   (essence  plongée  dans  le  profond  sommeil)   ne 
connaît  pas  alors  l'âtman  (ou  soi-même,   elle  n'a  plus  cons- 


1.  C'est-à-dire  qui  goûte  dans  des  rêves  agréables  les  jouissances 
diverses  qui  lui  sont  propres.  Yah  svapne  mahiijauuhiah  strijàdibhih 
pûjyamânaç  caiaty  anekavidiuhi  svuprabhogôn  anubkavadty  arlfmh.  Çank. 
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cience  de  son  existence)  en  disant,  «  c'est  moi  »,  ni  les  (autres) 
êtres  ;  elle  est  au  pouvoir  de  la  mort.  Je  ne  vois  rien  là  d'avan- 
tageux. » 

«  (Alors  Indra)  ayant  entre  les  mains  le  combustible  pour  le 
sacrifice,  revint  auprès  de  Prajâpati  qui  lui  dit  :  —  «  0  Magha- 
van,  tu  t'en  étais  allé  le  cœur  apaisé,  quel  désir  te  ramène?  »  Indra 
lui  répondit  :  —  «  0  vénérable,  cette  (essence  plongée  dans  le 
profond  sommeil)  ne  connaît  pas  alors  l'âtman  en  disant,  «  c'est 
moi  »,  ni  les  (autres)  êtres  ;  elle  est  au  pouvoir  de  la  mort.  Je  ne 
vois  rien  là  d'avantageux.  » 

—  «  C'est  vrai,  ô  Maghavan,  »  dit  Prajâpati;  «je  te  donnerai 
de  nouvelles  explications  sur  l'àtman,  et  je  n'aurai  plus  rien  à  te 
dire.  Séjourne  encore  ici  cinq  ans.  »  Indray  séjourna  encore  cinq 
ans,  ce  qui  fit  (en  tout)  cent  et  un  ans.  C'est  pourquoi  l'on  dit 
que  Maghavan  passa  cent  et  un  ans  auprès  de  Prajâpati  en 
qualité  de  brahmacârin.  (Alors)  Prajâpati  lui  dit  : 

«  —  0  Maghavan,  ce  corps  est  mortel  ;  il  est  soumis  à  la  mort. 
Il  est  le  séjour  de  cet  âtman  immortel  et  sans  corps.  L'âtman 
uni  au  corps  est  sujet  au  plaisir  et  à  la  peine  ;  tant  qu'il  est  uni 
au  corps  il  ne  peut  se  soustraire  au  plaisir  et  à  la  peine,  mais 
quand  il  est  séparé  du  corps,  le  plaisir  et  la  peine  ne  le  touchent 
plus. 

«  Le  vent  est  sans  corps,  le  nuage,  l'éclair,  le  tonnerre,  toutes 
ces  choses  sont  sans  corps.  De  même  que  ces  phénomènes  sur- 
gissant du  sein  de  cet  éther  (que  nous  voyons),  se  revêtent  de 
tout  leur  éclat  et  se  manifestent  sous  la  forme  qui  leur  est 
propre  ; 

«  De  même,  le  samprasâda^  surgissant  de  ce  corps  revêt  tout 
son  éclat  et  se  manifeste  sous  la  forme  qui  lui  est  propre.  Il  est 
l'homme  (ou  le  purusha)  suprême.  Il  se  promène  en  ce  monde, 
mangeant,  jouant,  se  donnant  du  plaisir -avec  les  femmes,  les 

1.  C'est-à-dire  l'âme  dans  l'état  de  profond  sommeil.  L'idée  générale 
du  reste  est  obscure.  Cependant  il  faut  entendre,  ce  semble,  que  l'âme 
reste  sensible  même  quand  elle  s'abstrait,  pour  ainsi  dire,  des  organes 
matériels.  Cette  théorie  sert  de  réponse  à  l'objection  d'Indra  que  l'dtman 
tel  que  Prajâpati  vient  de  le  définir  est  inconscient  et  mort  en  quel- 
que sorte.  —  Comp.  Brh.  dr.  Up.,  4,  3,  1-20. 

2.  Enespritseuiement,d'après  Çank.  Kvacin  manomâtraihsamkalpâd eva 
samuilhituir  brâhmalmiiàkair  vu  kriûan  slryâdibhî  ramamânaç  ca  mana- 
saiva.  Et  encore  ne  voit-on  pas  bien  comment  cela  se  concilie  avec  ce 
qui  vient  d'être  dit,  que  le  plaisir  et  la  peine  ne  touchent  plus  l'âtman  ;  à 
moins  pourtant  d'entendre  que  les  perceptions  de  l'âme  sont  désormais 
tout  intellectuelles  et  ne  doivent  plus  rionâ  l'intermédiaire  des  organes. 
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équipages  ou  ses  parents,  sans  se  soucier  de  ce  corps  qui  est  un 
appendice.  Le  pràna  est  attelé  à  ce  corps  comme  une  bête  de 
somme  est  attelée  à  un  char. 

«Là  où  se  trouve  la  place  (le  vide,  l'orbite)  est  la  vue  ;  il  y  a 
le  purusha  qui  est  dans  l'œil  et  c'est  avec  la  vue  qu'on  le  distingue 
(Çank).  L'essence  qui  a  conscience  de  cette  idée  :  «  je  veux 
sentir,  »  est  l'âtman;  c'est  avec  l'odorat  qu'il  sent.  L'essence 
qui  a  conscience  de  cette  idée  :  «  je  veux  parler  »  est  l'àtman  ; 
c'est  avec  la  voix  qu'il  parle.  L'essence  qui  a  conscience  de  cette 
idée  :  «  je  veux  entendre  »  est  l'âtman;  c'est  avec  l'ouïe  qu'il  entend. 

«  L'essence  qui  a  conscience  de  cette  idée  :  «  je  veux  penser  » 
est  l'âtman.  Le  manas  est  son  œil  divine  Parcetœildivinquiest 
le  manas,  l'âtman  prend  plaisir  à  voir  tous  les  objetsdeses  désirs. 

«  Les  Devas  qui  sont  dans  le  monde  de  Brahma  adorent  cet 
atmân  ;  Os  ont  obtenu  pour  cette  raison  tous  les  mondes  et  tous 
les  objets  de  leurs  désirs.  Celui-là  obtient  tous  les  mondes  et  tous 
les  objets  de  ses  désirs  qui  l'ajant  cherché  acquiert  la  notion  de 
l'âtman.  »  Ainsi  parla  Prajâpati.  » 

Ce  passage,  où  nous  voyons  le  mot  âtman  appliqué  soit  au  moi 
individuel  en  union  étroite  avec  la  matière,  soit  au  moi  univer- 
sel dégagé  d'une  manière  plus  ou  moins  complète  des  liens  phy- 
siques qui  l'attachent  aux  organismes  grossiers,  nous  offre  aussi, 
comme  on  le  voit,  une  vue  d'ensemble,  un  résumé  à  peu  près 
complet  de  la  doctrine  à  l'époque  des  anciennes  Upanishads  ;  et 
nous  pouvons  remarquer  dès  à  présent  que,  contrairement  à  ce 
que  nous  verrons  ailleurs,  l'âtman  ou  Brahma  est  donné  ici 
comme  tout  à  fait  distinct  de  la  matière,  dont  il  n'est  du  reste 
question  qu'indirectement  et  seulement  pour  indiquer  cette  dis- 
tinction. Quant  à  l'origine  de  la  matière  elle-même,  à  ses  quali- 
tés, à  sa  véritable  nature,  à  la  relation  qui  la  rattache  à  l'âtman, 
tout  cela  est  passé  sous  silence.  Le  but  principal  du  morceau  est 
donc  d'établir  la  spiritualité  et  l'unité  de  l'être  conscient  appelé 
âtman  sous  les  divers  modes  par  lesquels  il  se  manifeste,  ainsi 
que  la  nécessité  d'en  posséder  la  véritable  notion  et  de  s'identi- 
fier à  lui  par  ce  moyen  pour  participer  au  bonheur  extatique 
qu'il  trouve  à  se  connaître  soi-même.  Nous  avons  aussi, 
remarquons-le  en  passant,  des  données  sur  les  différents  stages 
de  l'âtman  au  sein  de  la  matière  dont  nous  aurons  à  faire 
notre  profit  dans  le  chapitre  où  cette  question  sera  étudiée 
spécialement. 

1.  Dnivam  oprâkrtam  iiarendriijair  asâdhdranam.  Catik. 
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Dans  la  Brh.  or.   Up.  (2,  4,  5-6)  le   double  sens  du  mot 
âtman  sert  encore  de  moyen  de  démonstration  et  d'apologie. 

Sa  homca  na  va  are  patijuh  karnôya  patih  priyo  bha- 
vaty  âtmanas  tu  kâmâya  patih  priyo  bhavati  na  va  are 
jâyâyah  kâmâya  jâyâ  priyâ  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya 
jâyâpriyâ  bhavati  na  va  are  putrânâm  kâmâya  putrâh 
priyâ  bhavanty  âtmanas  tu  kâmâya  putrâh  priyâ  bharanti 
na  va  are  vittasya  kâmâya  vittam  priyam  bhavaty  âtma- 
nas tu  kâmâya  vittam  priyarn,  bhavati  na  va  are  brahma- 
nah  kâmâya  brahma  priyam  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya 
brahma  priyam  bhavati  na  va  are  kshatrasya  kâmâya 
kshatram  priyam  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya  kshatrani 
priyam  bhavati  na  va  are  lokânâni  kâmâya  lokâh  priyâ 
bhavanty  âtmmias  tu  kâmâya  lokâh  priyâ  bhavanti  na  va 
are  devânâm  kâmâya  devâh  priyâ  bhavanty  âtmanas  tu 
kâmâya  devâh  priyâ  bhavanti  na  va  are  bhûtânâm  kâmâya 
bhûtâni  priyâni  bhavanty  âtmanas  tu  kâmâya  bhûtâni 
priyâni  bhavanti  na  va  are  sarvasya  kâmâya  sarvam 
priyam  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya  sarvam  priyam  bha- 
vaty âtmâ  va  are  drashtavyah  çrotavyo  mantavyo  nidi- 
dhyâsitavyo  maitreyâtmano  va  are  darçanena  çravanena 
matyâ  vijnânenedam  sarvam  viditam. 

Brahma  tam  parâdâd  yo'  nyatrâtmano  brahma  veda 
kshatram  ta^n  parâdâd  yo'  nyatrâtmanah  kshatram  veda 
lokâs  tarriparâdur  yo'  nyatrâtmano  lokân  veda  devâs  tam 
parâdur  yo'  nyatrâtmano  devân  veda  bhûtâni  tam  para- 
dur  yo'  nyat7Yitmano  bhûtâni  veda  sarvam  tamparâdâd  yo' 
nyatrâtmanah  sarvam  vededambrahmedam  kshatram  ime 
lokâ  ime  devâ  imâni  bhûtanîdam  sarvam  yad  ayam  âtmâ. 

«Il(Yajnâvalkya)dit  :  —  «Ce n'est  pas  pour  l'amour  du  mari 
que  le  mari  est  cher,  mais  il  est  cher  pour  l'amour  de  l'âtman  *  (ou 
de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas  pour  l'amour  de  l'épouse  que  l'épouse 
est  chère,  mais  elle  est  chère  pour  l'amour  de  l'âtman  (ou  de  soi- 
même);  ce  n'est  pas  pour  l'amour  des  fils  que  les  fils  sont  chers, 
mais  ils  sont  chers  pour  l'amour  de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce 
n'est  pas  pour  l'amour  de  la  richesse  que  la  richesse  est  chère, 
mais  elle  est  chère  pour  l'amour  de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce 
n'est  pas  pour  l'amour  de  Brahma  ^  que  le  Brahma  est  cher,  mais 

1.  Çank.  ne  voit  ici  que  l'âtman  universel,  mais  il  me  paraît  évident 
qu'il  y  a  au  moins  allusion  à  l'âtman  individuel  otque  cette  allusion  est 
le  lien  logique  qui  rattache  ensemble  les  deux  parties  de  ce  morceau. 

2.  La  caste  sacerdotale.  Hnilimanujâlih.  Ça/ik. 
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il  est  cher  pour  l'amour  de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est 
pas  pour  l'amour  de  Kshatra  ^  que  le  Kshatra  est  cher,  mais  il  est 
cher  pour  l'amour  de  l'àtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas 
pour  l'amour  des  mondes  que  les  mondes  sont  chers,  mais  ils  sont 
chers  pour  l'amour  de  l'àtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas 
pour  l'amour  des  dieux  que  les  dieux  sont  chers,  mais  pour  l'amour 
de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas  pour  l'amour  des  êtres 
que  les  êtres  sont  chers,  mais  ils  sont  chers  pour  l'amour  de 
l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas  pour  l'amour  de  l'univers 
que  l'univers  est  cher,  mais  il  est  cher  pour  l'amour  de  l'âtman 
(ou  de  soi-même).  L'âtman  doit  être  l'objet  de  la  vue,  de  l'ouïe, 
de  la  pensée,  de  la  méditation.  En  voyant  l'âtman,  ô  Maitreyî,  en 
l'entendant,  en  le  pensant,  en  le  connaissant,  on  connaît  l'univers. 

«  Le  Brahma  rejetterait  comme  étranger  celui  qui  considérerait 
le  Brahma  comme  autre  que  l'âtman  ^;  le  Kshatra  rejetterait 
comme  étranger  celui  qui  considérerait  le  Kshatra  comme  autre 
que  l'âtman  ;  les  mondes  rejetteraient  comme  étranger  celui  qui 
considérerait  les  mondes  comme  autres  que  l'âtman  ;  les  dieux 
rejetteraient  comme  étranger  celui  qui  considérerait  les  dieux 
comme  autres  que  l'âtman  ;  les  êtres  rejetteraient  counne  étran- 
ger celui  qui  considérerait  les  êtres  comme  autres  que  l'âtman  ; 
l'univers  rejetterait  comme  étranger  celui  qui  considérerait  l'uni- 
vers comme  autre  que  l'âtman.  L'âtman  est  ce  Brahma  ,  ce 
Kshatra,  ces  mondes,  ces  dieux,  ces  êtres,  cet  univers.  » 

Jusqu'ici  et  bien  que  l'âtman  soit  identifié  à  l'univers  (sarva) 
il  n'est  dépeint  que  sous  des  traits  qui  semblent  en  exclure  toute 
communauté  d'essence  avec  la  matière.  C'est  une  contradiction 
qui  se  retrouve  sans  cesse  dans  les  anciennes  Upanishads  et  qui 
ne  disparut  complètement  que  du  jour  où  l'antique  doctrine  se 
divisa  en  deux  systèmes  distincts  dont  l'un,  le  Veclà7îta  coiiclixt 
au  panthéisme  spiritualiste  ou  à  l'unité  de  l'être  sous  une  nature 
immatérielle  et  par  conséquent  à  la  non-réalité  objective  de  la 
matière,  tandis  que  l'autre,  le  Sàmkhya,  admet  la  coexistence  de 
deux  principes,  l'esprit  et  la  matière.  Mais  antérieurement  à 
cette  distinction  les  idées  flottaient  entre  les  deux  conceptions, 
et  l'âtman  était  considéré  dans  les  anciennes  Upanishads  tantôt 
comme  indépendant  de  la  matière  et  tantôt  comme  comprenant 
dans  son  essence  la  nature  entière  sous  ses  modalités  diverses. 
C'est  un  double  point  de  vue  dont  nous  avons  à  tenir  compte 


1.  La  caste  guerrière. 

2.  G'ost-à-dire,  que  son  propre  àtman,  qiu^  lui-môme. 
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pour  apporter  un  peu  d'ordre  et  de  clarté  dans  l'exposé  des  attri- 
buts de  l'àtman  tels  qu'ils  résultent  des  textes  ;  et  nous  allons, 
par  conséquent,  essayer  de  grouper  chaque  ordre  d'idées  en  com- 
mençant par  les  passages  qui  concernent  plus  spécialement  la 
conception  purement  spiritualiste  de  l'âtman. 

Dans  le  dialogue  entre  Gârgya,  fils  de  Balâkâ,  et  Ajâtaçatru, 
roi  de  Kâçi,  que  nous  avons  déjà  eu  occasion  de  citer  et  qui 
forme  le  premier  brâhmana  du  deuxième  adhyâya  de  la  Brh. 
àr.  Up.,  Brahma  est  tour  à  tour  désigné  comme  le  purusha  qui 
est  dans  le  soleil  [aditya),  dans  la  lune  (candra),  dans  l'éclair 
{ridyut),  dans  l'éther  {âkâça),  dans  l'air  {vàyu),  dans  le  feu 
{agni),  dans  les  eaux  (âpas),  dans  le  miroir  (àdarça)  ;  comme 
celui  qui  suit  le  bruit  {yam  tam  paçchàc  chabdo'  nûdeti); 
comme  le  purusha  qui  est  dans  les  points  cardinaux  {diçah), 
comme  le  purusha  qui  est  l'ombre  {châyâmaya)  et  comme 
celui  qui  est  dans  Vâtman. 

Ainsi  qu'on  le  voit,  Brahma,  d'après  ce  passage,  semble  dis- 
tinct des  catégories  matérielles  auxquelles  il  est  uni.  Quant  à  la 
désignation  de  purusha  qu'il  reçoit,  elle  paraît  s'appliquer  dans 
les  anciennes  Upanishads  surtout  à  l'âme  suprême  identifiée  au 
génie  qui  gouverne  les  éléments  et  les  corps  célestes,  soit  par 
réminiscence  de  l'hymne  au  purusha,  soit  par  l'effet  d'un  anthro- 
pomorphisme conscient  en  quelque  sorte  et  fondé  sur  l'idée  que 
l'homme  est  le  microscome,  soit  enfin  par  suite  de  l'observation 
du  phénomène  de  l'ombre  auquel  on  attachait  une  cause  et  un 
sens  mystiques.  Il  paraît  évident  que  les  auteurs  des  Upanishads 
croyaient  voir,  dans  l'ombre  proprement  dite,  ainsi  que  dans  les 
figures  qui  se  reflètent  sur  l'œil,  sur  un  miroir,  dans  l'eau,  etc., 
cette  image  de  l'homme  qui  le  suit  partout,  l'àtman  incorporel 
dont  ils  s'efforçaient,  par  la  spéculation,  de  pénétrer  et  de  définir 
la  nature.  Non-seulement  cette  explication  semble  autorisée  par 
des  textes  tels  que  celui  qui  vient  d'être  cité  et  le  passage  de  la 
Chànd.  C^.  qui  précède,  mais  elle  rend  compte  des  expressions 
si  fréquentes,  «  le  purusha  qui  est  dans  l'œil  »,  et,  par  extension, 
«  le  purusha  qui  est  dans  le  soleil  »,  le  soleil  étant,  comme  nous 
le  verrons,  considéré  dans  les  Upanishads  comme  la  source  ou 
le  centre  d'émission  et  de  retour  de  la  faculté  visuelle  en  général, 
conimfî  Brahma  ou  l'àtman  absolu  est  le  centre  d'émission  et  de 
retour  des  âmes  individuelles. 

Le  passage  suivant  {Brh.  àr.  Up.,  3,  4,  1-2)  contient  encore 
une  déclaration  expresse  en  faveur  de  la  conception  spiritualiste 
de  l'àtman  ; 
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Atha  hainam  ushastaç  çâkrâyanah  papy^accha  yâjnaval- 
kyeti  hovàca  yat  sàkshàd  braJwia  ya  àtmà  sarvàntaras 
iani  me  vyâcakshta  ity  esha  ta  âtmâ  sarvântarah  katamo 
yâjnavalkya  sarvântaro  yah  prânena  prâniti  sa  ta  âtmâ 
sarvântaro  yo'  pânenâpâniti  sa  ta  âtmâ  sarvântaro  yo 
mjànena  ryâniti  sa  ta  âtmâ  sarvântaro  ya  udànenodâniti 
sa  ta  âtmâ  sarvântara  esha  ta  âtynâ  sarvântarah. 

Sa  hovâcoshastaç  câkrâyano  yathâ  vibrûyâcl  asau  gaur 
asâv  açva  ity  evam  evaitad  ryapadishtain  hhavati  yad  era 
sâkshâd  aparokshâd  brahma  ya  âtmâ  sarvàntaras  tam  me 
vyâcakshvety  esha  ta  âtmâ  sarvântarah  katamo  yâjna- 
valkya sarvântarah,  na  drshter  drashtârayn  pacyer  na 
çruteh  çrotâra^n  çrnuyât  na  mater  mantâra^n  manvUhâ 
na  vijnâtârani  vijânîyâh,  esha  ta  âtmâ  sarvântaro'  to'  nyad 
ârttani  tato  hoshastaç  càkrâyana  upararâma. 

<'  Puis,  Ushasta  Càkrâyana  lui  posa  cette  question  :  —  «  0 
Yâjnavalkya  »,  dit-il,  «  apprends-moi  quelestle  Brahma  présent 
et  non  cachée  l'âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses?  »  — 
«  C'est  ton  âtman  (répondit  Yâjnavalkya)  qui  est  au-dedans  de 
toutes  choses.  »  —  «  Lequel  (reprit-il),  ô  Yâjnavalkya,  est  au- 
dedans  de  toutes  choses?  »  —  «  Celui  qui  respire  par  le  prâna  est 
ton  âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses;  celui  qui  circule 
(dans  le  corps  sous  la  forme  d'esprit  vital)  de  haut  en  has  par 
l'apâna  est  ton  âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses  ;  celui 
qui  circule  en  sens  divers  par  le  vyâna  est  ton  âtman  qui  est  au- 
dedans  de  toutes  choses  ;  celui  qui  circule  de  bas  en  haut  par 
l'udâna  est  ton  âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses.  » 

«  Ushasta  Câkrâj-ana  lui  dit  alors  :  —  «  Tu  m'as  désigné  ce 
(Brahma)  comme  on  désignerait  «  cette  vache,  ce  cheval  là-bas  » 
(une  vache,  un  cheval  éloignés),  mais  ce  Brahma  présent  et  non 
caché,  l'âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses,  dis-moi  quel 
il  est  ?»  —  «  C'est  ton  âtman  (répondit  Yâjnavalkya)  qui  est 
au-dedans  de  toutes  choses.  »  —  <<  Lequel  (reprit-il),  o  Yâjna- 
valkya, est  au-dedans  de  toutes  choses?  »  —  «  Tu  ne  peux  pas 
voir  l'agent  de  la  vue  ;  tu  ne  peux  pas  entendre  l'agent  de  l'ouïe  ; 
tu  ne  peux  pas  penser  l'agent  de  la  pensée  ;  tu  ne  peux  connaître 
l'agent  de  la  connaissance.  Celui-là  est  ton  âtman  qui  est  au- 


1.  Çauk.  explique  sdkshât  par  avyavahifam  kenacid  dmshtuh  «  que  rirn 
ne  dérobe  à  la  vue  de  celui  qui  le  contemple  »  et  aparokshol  par  agau- 
x\ain  «  sans  qualités  ». 
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dedans  de  toutes  choses.  Ce  qui  est  autre  que  lui  est  misérable*.» 
Alors  Ushasta  Câkrâyana  cessa  (de  parler).  » 

Des  idées  analogues  sont  exprimées  {Brh.  âr.  Up.,  3,  7, 
1-23)  : 

Uddâlaka  Aruneya  demande  à  Yâjnavalkya  s'il  connaît  : 

Tat  sûtrain  yenâyam  ca  lokah  paraç  ca  lokah  sarvâni 
ca  bhûtàni  samdrbdhâni  bhavanti. 

Tant  antarijàmina7n  y  a  imam  ca  lokamparam  ca  lokam 
sarvâni  ca  bhûtàni  yo'  ntaro  yamayati. 

C'est-à-dire  : 

«  Ce  fil  par  lequel  ce  monde  et  l'autre  et  tous  les  êtres  sont 
rattachés  ensemble. 

«  Ce  régisseur  interne  qui  régit  intérieurement  ce  monde-ci  et 
l'autre  ainsi  que  tous  les  êtres.  » 

Yâjnavalkya  répond  : 

Vàyur  vai  gautama  tat  sûtram  vâyunâ  vai  gautama 
sidrenâyam  ca  lokah  paraç  ca  lokah  sarvâni  ca  bhûtàni 
samdrbdhâni  bhavanti  tasmàd  vai  gautama  purusharn 
pretam  àhur  vyasramsishatàsyàngânîti  vâyunà  hi  gautama 
sûtrena  samdrbdhâni  bhavantîti. 

«  L'air,  ô  Gautama^  est  ce  fil;  c'est  l'air,  ô  Gautama,  qui  est 
le  fil  par  lequel  ce  monde-ci  et  l'autre  ainsi  que  tous  les  êtres 
sont  rattachés  ensemble.  C'est  pour  cela,  ô  Gautama,  qu'on  dit 
d'un  homme  mort  que  ses  membres  sont  relâchés,  car  l'air,  ô 
Gautama,  est  le  fil  qui  les  reliait^.  » 

Uddâlaka,  satisfait  sur  le  premier  point,  insiste  pour  obtenir 
réponse  à  la  seconde  question  qu'il  a  posée,  et  Yâjnavalkya  le 
contente  en  ces  termes  : 

Yah  prthivyàm  tishthan  prthivyâ  antaro  yam  prthivî  na 
vcda  yasya  prthivî  çarîram  yahprthivîm  antaro  yamayaty 
esha  ta  àtmàntaryàmy  a'^nrtah. 

«  Celui  qui  résidant  dans  la  terre  est  à  l'intérieur  de  la  terre, 
que  la  terre  ne  connaît  pas,  dont  la  terre  est  le  corps,  qui  régit 
intérieurement  la  terre,  celui-là  est  ton  âtman,  le  régisseur 
interne,  l'immortel.  » 

1.  Çank.  explique  nrttam  par  kdryam  va  çarîram  karar\dlmakam  va. 
«  L'effet  ou  le  corps  consistant  clans  les  organes.  » 

2.  C'est-à-dire,  descendant  de  Gotama. 

3.  Rcmiarquons  cotte  méthode  constante  dos  anciennes  Upanishadsqui 
consiste  à  appuyer  les  théories  d'un  ordre  plus  ou  moins  transcendant 
sur  des  observations  physiques  ou  physiologiques  et  parfois  psycholo- 
giques du  domaine  de  l'expérience. 
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Yàjnavalkya  fait  ensuite  figurer  tour  h  tour  dans  la  même  for- 
mule le  groupe  des  entités  élémentaires  et  physiques  divinisées  qui 
porte  dans  les  Upanishads  le  nom  à'adhidairata  ^  :  ce  sont  les  eaux 
{âpah),  le  îen  {agni),  l'atmosphère  {antaHksha),  l'air  (vâyu), 
le  ciel  {di/auh),  le  soleil  {âditya),  les  points  cardinaux  (diçah), 
la  lune  et  les  étoiles  {candratârakam),  l'éther  (àkàça),  l'obs- 
curité {tamah)  et  la  lumière  {tejah).  Puis  il  passe  à  Yadhihhûta 
ou  à  la  série  qui  comprend  les  êtres  en  général  {bhûtàni)  ;  et 
enfin  à  Vadhyàtma  où  sont  réunis  le  souffle  vital  {prâna),  la 
voix  (vâc),  la  vue  {cakshuh),  l'ouïe  {çrofra),  l'organe  de  la 
pensée  [manah),  le  tact  {tvac),  le  discernement  [vijnâna)  et  la 
semence  (retah). 

Il  ajoute  en  forme  de  conclusion  : 

Adrshto  drashtâçrutah  çrotâmato  mantôvijnâto  vijnâtâ 
nânyato'  sti  drashtâ  nânyato'  sti  çrotâ  nânyato'  sti  7nantâ 
nânyato'  sti  mjnâtaisha  ta  âtmântaryâmy  amrto'  to'  nyad 
ârttam. 

«  Il  n'est  pas  vu,  il  voit;  il  n'est  pas  entendu,  il  entend;  il 
n'est  pas  pensé,  il  pense;  il  n'est  pas  connu,  il  connaît.  Nul  autre 
que  lui  ne  voit,  nul  autre  que  lui  n'entend,  nul  autre  que  lui  ne 
pense,  nul  autre  que  lui  ne  connaît.  Il  est  ton  âtman,  le  régisseur 
interne,  l'immortel.  Ce  qui  diffère  de  lui  est  misérable 2.  » 

Dans  le  bràhmana  suivant  (5r/L  âr.  Up.,  3,  8,  9)  le  même 
Yàjnavalkya  semble  donner  à  Brahma  les  attributs  providentiels 
qui  se  rattachent  généralement  à  l'idée  de  Dieu  dans  les  systèmes 
monothéistes. 

Etasya  va  aksharasya  praçâsane  gârgi  sûryâcandrama- 
sau  vidkrtau  tishthata  etasya  va  aksharasya  praçâsane 
gàrgi  dyâvaprthiryau  vidhrte  tishthatah  etasya  rà  aksha- 
rasya praçâsane  gârgi  nimeshâ  muhûrtâ  ahorâtrâny  ar- 
dhamâsâ  mâsâ  rtavah  sanivatsarà  iti  vidhrtâs  tishthanty 
etasya  va  aksharasya  praçâsane  gârgi  prâcyo  nyâ  nadyah 
syandante  çvetebhyah  parvatebhyahpraticyo'  nyâ  yâmyâm 
ca  diçam  anveti  etasya  va  aksharasya  praçâsane  gârgi 
dadato  manushyâh  praçamsanti  yajamânam  devâ  darvîm 
pitaro'  yivâyattâh. 

«  C'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable,  6  Gârgî,  que  le 

1.  D'après  le  Dict.  St-Pel.  au  mot  adhidaiva,  Vadhyâlma  cstràme  en  tant 
qu'agent  d'une  action;  Vudhibùta  est  l'objet  sur  lequel  s'exerce  cette 
action  et  ïadhidaiva  ou  Vadhidaivata  est  la  divinité  (|ui  la  dirige. 

'2.  Ce  dernier  paragraphe  est  reproduit  littéralement  Brh.  dr.  Up., 
3,  8,  11. 
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soleil  et  la  lune  gardent  leurs  lois  distinctes  ;  c'est  sous  l'empire 
de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que  le  ciel  et  la  terre  gardent 
leurs  lois  distinctes  ;  c'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable, 
ô  Gârgî,  que  les  minutes,  les  heures,  les  jours  et  les  nuits,  les 
quinzaines,  les  mois,  les  saisons  et  les  années  gardent  leurs  lois 
distinctes  ;  c'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que 
les  rivières  coulent  des  montagnes  blanches  (de  neige),  les  unes 
à  l'orient,  les  autres  à  l'occident,  (chacune  d'elles)  suivant  sa 
direction  ;  c'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que 
les  hommes  louent  ceux  qui  sont  libéraux,  que  les  dieux  s'atta- 
chent au  sacrifiant  et  les  pitris  a  la  cuillère  (qui  contient  l'obla- 
tion).  » 

La  définition  de  l'âtman  incorporé  ou  du  purusha  telle  qu'elle 
résulte  du  curieux  passage  (Brh.  âr.  Zip.,  4,  3,  1-8)  qu'on  va 
lire  nous  fournit  un  nouvel  exemple  du  caractère  exclusivement 
spiritualiste  sous  lequel  il  paraît  maintes  fois  conçu  dans  les 
anciennes  Upanishads  sans  toutefois  que  la  réalité  de  la  matière 
y  soit  expressément  niée,  comme  il  arriva  plus  tard  quand  le 
védântisme  eut  atteint  tout  son  développement. 

Janakam  ha  vaideham  yâjnavalkyo  jagâma  sa  mené 
na  vadishya  ity  atha  ha  yaj  janakaç  ca  vaideho  yàjnaval- 
kyaç  câgnihotre  samûdàte  tasmai  ha  yâjnavalkyo  varam 
dadau  sa  ha  kâmapraçnam  eva  vavre  ta^n  hàsmai  dadau 
tam  samrâd  eva  pûrvam  papraccha. 

Yâjnavalkya  kim  jyotir  ayam  purusha  iti  ôdityajyotih 
samrâd  itihovâca  âdityenaiva  jyotishâste  palyayate  karma 
kurute  vipalyetîty  evam  evaitad  yâjnavalkya. 

Astam  ita  àditye  yâjnavalkya  kim  jyotir  evâyam purusha 
iti  candramâ  evâsya  jyotir  bhavatiti  candramasaivâyani 
jyotishâste  palyayate  karyna  kurute  vipalyetîty  evam  evai- 
tad yâjnavalkya. 

Astam  ita  âditye  yâjnavalkya  candramasy  astam  ite 
kim  jyotir  evâyam  purusha  iti  agnir  evâsya  jyotir  hhava- 
tîti  agninaivâyam  jyotishâste  palyayate  karma  kurute 
vipalyetîty  eram  evaitad  yâjnavalkya. 

Astam  ita  âditye  yâjnavalkya  candramasy  astam  ite 
çânté  gnau  kim  jyotir  evâ\jam  purusha  iti  vâg  evâsya  jyotir 
bhavatiti  tâcaivâyam  jyotishâste  palyayate  karma  kurute 
vipalyetîti  tasmâd  vai  samrâd  api  yatra  svah  pânir  na 
vinirjmiyate  tha  yatra  vâg  uccarayaty  upaiva  tatra  nye- 
tîty  evam  evaitad  yâjnavalkya. 

Astam  ita  âditye  yâjnavalkya  candramasy  astamite  çânte 
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'gnau  çântàyâm  vâci  kimji/otir  evâyam  purushaity  âtmai- 
vâsya  jyotir  bhavatity  ât7nanaivàyam  jyotishâste  palyayate 
karma  kurute  vipalyetîti. 

Kata^na  àtyneti  yo'  yam  vijnânamayah  prâneshu  hrdy 
antarjyotih  purushah  sa  samânah  sann  ubhau  lokâv  anu 
samcarati  dhyâyatîva  lelâyativa  sa  hi  svapno  bhûtvemam 
lokani  atl  kramati  mrtyo  rûpàni. 

Sa  vâyam  purusho  jàyamânah  çarîram  abhisampadya- 
mânah  pâpmabhih  samsrjyate  sa  utkrâman  mriyamânah 
pâpmano  vijahâti. 

«  Yàjnavalkya  vint  auprès  de  Janaka,  roi  des  Videhas.  Il 
pensait  :  «  Je  ne  parlerai  pas.  >^  Mais  (autrefois)  Janaka,  roi 
des  Videhas,  et  Yàjnavalkya  avaient  conversé  ensemble  sur 
l'agnihotra*  et  Yàjnavalkya  avait  oâert  (à  son  interlocuteur) 
une  faveur  à  choisir.  Janaka  demanda  à  lui  poser  une  question 
à  sa  guise.  Yàjnavalkya  y  ayant  consenti,  le  roi  l'interrogea 
d'abord  (en  ces  termes)  : 

«  —  Quelle  est  la  lumière  qui  constitue  ce  purusha^  ô  Yàjna- 
valkya ?»  —  «  C'est  la  lumière  du  soleil,  ô  roi  des  rois,  répondit 
Yàjnavalkya,  car  c'est  à  l'aide  de  la  lumière  du  soleil  qu'il 
(l'homme)  s'assied,  se  promène,  fait  sa  besogne  et  revient  (au 
logis).  »  —  «  En  effet,  ô  Yàjnavalkya.  » 

—  «  Quand  le  soleil  est  couché,  quelle  est  la  lumière  qui 
constitue  ce  purusha,  ô  Yàjnavalkya?  »  —  «  La  lune  est  sa  lu- 
mière, car  c'est  à  l'aide  de  la  lumière  de  la  lune  qu'il  (l'homme) 
s'assied,  se  promène,  fait  sa  besogne  et  revient  (au  logis).  »  — 
«  En  effet,  ô  Yàjîiavalkya.  » 

—  «  Quand  le  soleil  est  couché  ainsi  que  la  lune,  quelle  est  la 
lumière  qui  constitue  ce  purusha,  ô  Yàjîiavalkya?  »  —  Le  feu 
est  sa  lumière,  car  c'est  à  l'aide  de  la  lumière  du  feu  qu'il 
(l'homme)  s'assied,  se  promène,  fait  sa  besogne  et  revient  (au 
logis).  »  —  «  En  effet,  ô  Yàjnavalkya.  » 

«  —  Quand  le  soleil  et  la  lune  sont  couchés  et  que  le  feu  est 
éteint,  quelle  est  la  lumière  qui  constitue  ce  purusha,  ô  Yàjîia- 
valkya? »  —  «  La  voix  est  sa  lumière,  car  c'est  à  l'aide  de  la 
parole  comme  lumière  qu'il  (l'homme)  s'assied,  se  promène,  fait 
sa  besogne  et  revient  (au  logis).    C'est  pour  cela,   ô  roi  des 


t.  Voir  chap.  préliminaire,  p.  64. 

2.  Avec  jeu  de  mots  sur  le  double  sens  de  purusha,  désignant  l'homme 
et  ràm(>  suprême. 
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rois,  que  (lorsque  le  ciel  est  si  obscur)  qu'on  ne  distingue  pas 
même  sa  propre  main  S  on  se  dirige  vers  le  lieu  où  l'on  entend 
parler.  »  —  «  En  effet,  ô  Yâjnavalkya.  » 

—  «  Quand  le  soleil  et  la  lune  sont  couchés,  que  le  feu  est 
éteint  et  que  la  voix  se  tait,  quelle  est  la  lumière  qui  constitue  ce 
purasha,  ô  Yâjnavalkja ?»  —  «  L'âtman  est  sa  lumière,  car 
c'est  avec  l'âtman  comme  lumière  qu'il  s'assied,  se  promène,  fait 
sa  besogne  et  revient  (au  logis) .  » 

—  «  Quel  âtman  ?»  —  «  Cet  âtman  qui  parmi  les  prânas  con- 
siste en  discernement,  qui  réside  à  l'intérieur  du  cœur,  le  pu- 
rusha  qui  est  lumière.  Restant  le  même^,  il  passe  dans  les  deux 
mondes  (celui-ci  et  l'autre)  ;  il  pense  en  quelque  sorte,  il  se  meut 
en  quelque  sorte^.  Devenant  le  rêve  (c'est-à-dire  l'éprouvant^)  il 
franchit  ce  monde,  (il  franchit)  les  formes  de  la  mort^. 

«  Quand  ce  purusha  naît,  il  s'unit  aux  maux  en  prenant  un 
corps;  quand  il  meurt  et  sort  de  ce  corps  (Çahk.),  il  abandonne 
les  maux.  » 

Ce  morceau  s'applique  plus  spécialement  à  l'âtman  individuel 
et  incorporé  et  je  ne  le  cite  en  ce  moment  que  pour  montrer  que 
les  idées  spiritualistes  avaient  pour  objet  l'âme  dans  ses  divers 
états.  Mais  le  passage  suivant  {Brh.  âr.  Up.,  4,  4.  18,  19,  20 
et  22),  où  l'unité  du  principe  intellectuel  sous  une  forme  supra- 
sensible  est  affirmée,  n'a  en  vue  que  l'âtman  suprême  : 

Prânasya  prânmn  uta  cakshushaç  cakshur  uta  çrotrasya 
çrotram  manaso  ye  mano  viduh  te  nicikyur  hrahma  'purâ- 
nmn  agryam. 

Manasaivânudrashtanyam  neha  nânâsti  kim  cana 
mrtyoh  sa  mrtyum  apnoti  ya  ilia  nâneva  paçyati. 

EkadJiaivànudrashtavymn  etad  apramayam  dhruvam 
vijarah  para  âkàçâd  aja  âtniâ  mahân  druvah. 

Sa  va  esha  mahân  aja  âtmâ  yo'  yam  vijnânamayah 
prâneshu  y  a  esho'  ntarkrdaya  âkâças  tasmin  chete  sarva- 
sya  vaçî  sarvasyeçmiah  sarvasyàdhipatih. 


1 .  Comp.  notre  expression  proverbiale  «  ne  pas  voir  son  doigt  devant 
l'œil.  » 

2.  D'après  Çank.,  qui  cite  à  l'appui  de  son  interprétation  le  texte  sui- 
vant :  tenu  sarvena  samùno  buddhimmdnyudvarena  sarvaniaya  ili,  il  fau- 
drait traduire  samdaah  par  «  identicfue  (à  la  buddhi).  » 

3.  Mais  non  pas  réellement.  Na  tu  paramârthatah.  Qank. 

4.  Svapnavrtlim  prut/padyate.  Ça«k. 

5.  Les  organes  qui  sont  des  effets  :  kâryakaranàny  evdsija  (mrtyor) 
rûpdai.  Çaytkara. 
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«  Ceux  qui  savent  qu'il  est  le  prâna  du  prâna,  la  vue  de  la 
vue,  l'ouïe  de  l'ouïe,  le  manas  du  manas,  ceux-là  ont  reconnu 
Brahma,  (l'être)  antique  et  primordial. 

«  C'est  par  le  manas  seulement  qu'on  peut  le  percevoir,  car  il 
n'est  pas  en  lui  de  diversités  Celui  qui  voit  en  lui  de  la  diversité, 
passe  de  la  mort  dans  la  mort,  (c'est-à-dire,  n'est  jamais  dé- 
livré) . 

«  Il  ne  peut  être  perçu  que  d'une  seule  manière;  il  ne  peut 
être  prouvés  il  est  éternel;  il  est  sans  tache^,  il  est  l'âtraan  su- 
périeur à  l'éther^  qui  n'a  point  eu  de  naissance,  qui  est  vaste  et 
éternel. 

«  Cet  âtman  vaste  et  qui  n'a  point  eu  de  naissance  est  l'être 
qui  parmi  les  prànas  consiste  en  discernement;  il  réside  dans 
l'éther  (ou  la  place)  qui  est  à  l'intérieur  du  cœur^;  il  est  l'arbitre 
de  l'univers,  le  seigneur  de  l'univers,  le  surintendant  suprême 
de  l'univers.  » 

J'ai  déjà  emprunté  à  la  Chând.  Up.,  qui  d'ailleurs  est  beau- 
coup moins  doctrinale  que  la  Brh.  âr.  Up.,  un  morceau  dont 
l'importance  est  capitale  au  point  de  vue  de  la  notion  de  l'âtman. 
J'y  recueillerai  encore  comme  conforme  aux  idées  que  je  groupe 
actuellement,  le  refrain  des  sections  9-16  du  sixième  chapitre. 

Sa  ya  esho'  nimaitadâtmyam  idam  sarvam  fat  satyam 
sa  âtmâ  iat  ti'am  asi  çvetaketuh. 

«  Cet  atome'^  qui  est  l'essence  de  l'univers,  est  le  vrai;  c'est 
l'âtman  ;  tu  es  cela",  ô  Cvetaketu.  » 


1.  Et  par  conséquent  rien  qui  présente  aux  sens  des  moyens  de  le 
distinguer. 

2.  Apramayam  aprameyam  sarvaikatvâd,  anyena  hij  anyat  pramîyate. 
Ça»k. 

3.  Le  texte  édité  par  M.  Roer  donne  vijara  «  qui  ne  vieillit  pas  »,  mais 
le  même  éditeur  traduit  comme  s'il  y  avait  virajah  «  sans  tache  »  ;  c'est 
aussi  la  leçon  que  Gajik.  avait  sous  les  yeux. 

4.  C'est-à-dire  distinct,  subtil  ou  pénétrant  (formant  la  substance  de 
toute  chose).  Pnro  vyatiriktah  sûkshmo  vyâpi  va.  Çank. 

5.  Bien  que  cette  phrase  soit  identique  à  celle  que  nous  venons  de 
voir  Brh.  âr.  Up.,  4,  3,  7,  et  qu'il  soit  bien  évident  que  l'une  est  la  re- 
production de  l'autre,  M.  Roer  traduit  prûneshu  la  première  fois  par 
«organes  »,  et  la  seconde  fois  par  «  créatures  vivantes  »,  comme  s'il  avait 
lu  prûnishu. 

6.  Qui  est  l'être.  Sa  yah  saddkhya  esha  ukto'  nimânubhdvo  jagalo  mûlam. 
Ga«k. 

7.  Nous  avons  sans  doute  ici  un  des  plus  anciens  exemples  de  l'em- 
ploi de  la  formule  amphibologique  tai  imm  asi,  devenue  si  célèbre  dans 
le  vedàntisme  postérieur. 
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Ainsi  que  le  fragment  suivant  {Chând.  Up.,  8-14,  1)  : 

âkâço  vai  nàma  nàmarûpayor  nirvahità  te  yad  antarà 
lad  brahma  tad  amrtam  sa  âtmâ. 

«  Ce  qu'on  appelle  éther*  a  manifesté^  le  nom  et  la  forme.  Ce 
qui  est  entre  l'un  et  l'autre  c'est  Brahma,  c'est  l'immortel,  c'est 
l'àtman.  » 

Quelquefois  la  spiritualité  de  Brahma  est  établie  par  des  asser- 
tions plus  précises  encore.  Les  auteurs  de  la  Brh.  âr.  Up.  le 
privent  de  toutes  les  qualités  qui  pourraient  laisser  place  à  des 
rapports  entre  lui  et  la  matière.  On  peut  dire  même  qu'ils  le  con- 
sidèrent déjà  comme  nirguna  ou  absolument  dépourvu  de  qua- 
lités. C'est  ainsi  que  nous  lisons  (3,  8,  8)  : 

Sa  hovâcaitad  vai  tad  akshararn  gârgi  brâhmanâ  abhiva- 
danty  asthûlam  ananv  ahrasvamadîrghamalohitamasne- 
ham  acchâyam  atamo  'vâyvam  nâkâçam  asangam  arasam 
agayidham  acakshushkam  açrotram  avàg  amano'  tejaskam 
aprânam  amukha^n  amâtram  anantaram  avâhyam  na  tad 
açnâti  kim  cana  na  tad  açnâti  kaç  cana. 

«  Les  brahmanes 3,  ô  Gârgî,  dit-il  (Yâjnavalkya),  l'appellent 
l'indestructible.  Il  n'est  ni  épais,  ni  subtil,  ni  court,  ni  long,  ni 
rouge,  ni  visqueux;  il  n'est  pas  l'ombre ^  il  n'est  pas  les  té- 
nèbres, il  n'est  pas  l'air,  il  n'est  pas  l'éther,  il  n'adhère  pas=,  il 
n'a  pas  le  sens  du  goût^  ni  celui  de  l'odorat,  ni  celui  de  la  vue, 
ni  celui  de  l'ouïe,  il  n'a  pas  de  voix,  pas  de  manas,  pas  d'éclat, 
pas  depràna,  pas  de  bouche,  pas  de  dimensions,  pas  de  dedans, 
pas  de  dehors  ;  il  n'absorbe  rien,  rien  ne  l'absorbe.  » 

Et  plus  loin,  3,  9,  26  (passage  qui  se  trouve  répété,  4,  3,  4)  : 

Sa  esha  neti  nety  atmâgrhyo  na  hi  grhyate  'çîryo  na 
ht  çîryate  'sahgo  na  In  sajjyate  'sito  na  vyatathe  na 
rishyati. 

«  Cet  âtman  qui  n'est  ni  ceci,  ni  cela,  est  insaisissable 
car  il  ne  peut  être  touché,    indivisible    car    il    ne    peut    être 

1.  C'est-à-dire  l'àtman,  parce  qu'il  est  sans  corps  et  subtil  comme 
VtihQT.âhâço  vai  nâma  çrulishu  prasiddha  d(md  âkdçn  ivâçariratvât  sûksh- 
matvdc  ca.  Çank. 

2.  Nirvahitâ  nirvodhâ  vyâkartd.  Ça^tk. 

3.  Çank.  explique  brâhmanûh.  par  brahmavidah  «  ceux  qui  connaissent 
Brahma.  » 

4.  Chdijâyâ  apy  anyad  acchâyam.  Çank. 

5.  Comme  la  fjomme.  Jatuvat.  Çatik. 

G.  Je  traduis  comme  possessifs  le  composé  arasa  et  les  suivants,  bien 
que  Çankara  ne  me  donne  l'exemple  de  cette  interprétation  que  pour 
acakshushiiu  et  atejasku,  qui  contiennent  un  suffixe  dérivatif. 
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brisé,  indépendants  car  il  ne  peut  pas  entrer  en  contact  (avec 
quoi  que  ce  soit);  il  est  sans  liens-,  il  ne  souffre  pas,  il  ne  périt 
pas.  » 

Lancés  sur  cette  voie  nos  théologiens  devaient  en  arriver  logi- 
quement à  concevoir  l'être  absolu  comme  n'ayant  plus  d'autre  at- 
tribut positif,  ou  plutôt  de  nature  propre,  qu'une  intelligence 
tout  idéale,  indépendante  de  la  perception,  sans  autre  objet  ni 
autre  ressort  qu'elle-même ,  permanente ,  solitaire  et  dans 
laquelle  s'évanouissent  les  manifestations  éphémères  de  la  cons- 
cience individuelle.  Nous  n'avons  donc  pas  à  nous  étonner  de 
trouver  ces  conclusions  exprimées  dans  le  passage  suivant 
{Brh.  âr.  Up.,  2,  4,  12-14),  qui  se  trouve  reproduit  à  peu  près 
textuellement  (4,  5,  13-15)  : 

Sa  yathà  saindhavakhilya  udake  prâsta  udakam  evânu- 
vilîyeta  nâJmsyodgrahanâyeva  syât;  yato  yatas  tv  âdadîta 
lavanam  evairarii  va  ara  idam  mahad  bhûtam  anantam 
apàram  vijnànaghana  eva  etebhyo  bhûtebyah  sarautthâya 
tàny  evânu  vinaçyati  na  pretya  samjnâstîty  are  bravîmîti 
hovâca  yà.jnavalkyah. 

Sa  hovàca  maitreyy  atraiva  ma  bhagavân  amûmuhan  na 
'pretya  samjncistîti  sa  hovàca  yajnavalkyo  na  va  are'  Iiam 
Tiioham  bravîmy  alani  va  ara  idam  vijnànâya. 

Yatra  hi  dvaitam  iva  bhavati  tad  itara  itaram  paçyati 
tad  itara  itaram  jighrati  tad  itara  itaram  çrnoti  tad 
itara  itarara  abhivadati  tad  itat^a  itaram  manute  tad  itara 
itaram  vijànâti  yatra  va  asya  sarvam  âtinaivâbhût  tat 
kena  kam  jighret  tat  kena  kara  pacyet  tat  kena  kam 
çrnuyât  tat  kena  kam  abhivadet  tat  kena  kani  manvîta  tat 
kena  kara  vijânîyât,  yenedam  sarvam  vijànâti  tam  kena 
vijânîyât,  vijnâtàram  are  kena  vijânîyâd  iti. 

«  De  même  qu'un  morceau  de  sel  jeté  dans  l'eau  s'y  dissout  et  ne 
peut  plus  en  être  tiré^,  (car)  partout  (où  Ton  puiserait)  on  ne 
ramènerait  que  de  l'eau  salée  (et  non  pas  le  morceau  de  sel)  ;  de 
même  (l'àtman  individuel)  n'est  plus  que  ce  grand  être,  infini, 
immense,  il  n'est  plus  que  saturé  de  connaissance^  Naissant  de 

1.  Dict.  St.  Pet.—Cdnk.  explique  usangah  par  amûrtuh  «  sans  corps». 

2.  Asitah  abaddhah.  Ça«k. 

3.  Selon  Cauk.  il  faudrait  traduire  «  ne  peut  plus  y  être  perçu  ». 
Naivâsija  khilasijodrjrakanûyoddhrtya  pûrvavad  grahanctya  grahilum 
naiva  samartkah  luiç  cid  sijût  suaipuno'  pi.  Ça^k. 

4.  Tel  me  paraît  être  le  vrai  sens  de  vijndnaghanah  que  je  rapporte 
au    sujet  sa.  Çankara   i)renant   pour   sujet   idam   mahad  bluilam  t'ait  do 

liliGNALl)  'J 
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ces  êtres,  il  périt  quand  ils  périssent.  Après  la  mort,  la  cons- 
cience* n'est  plus;  voilà  ce  que  je  prétends.  »  Ainsi  parla  Yâjna- 
valkya. 

«  Maitreyî  lui  dit  :  —  «  Tu  m'as  troublée,  o  vénérable,  en  disant 
qu'après  la  mort  la  conscience  n'est  plus  ^  »  Yâjfiavalkya  répon- 
dit :  —  «  Je  n'ai  rien  dit  là  qui  puisse  te  troubler.  Cet  (être)  est 
capable  de  connaître 3. 

«  Là  où  il  y  a  comme  dualité  (où  l'âtman  individuel  se  croit 
distinct,  tandis  qu'il  est  en  réalité  essentiellement  identique  à 
l'àtman  suprême)  l'un  voit  l'autre  (c'est-à-dire  qu'il  y  a  sujet  et 
objet,  par  suite  de  la  distinction  apparente  de  ce  qui  est  réelle- 
ment un),  l'un  sent  l'autre,  l'un  entend  l'autre,  l'un  parle  à 
l'autre,  l'un  pense  l'autre,  l'un  connaît  l'autre.  Mais  celui  pour 
lequel  tout  n'est  que  l'àtman  (ou  lui-même)  comment  pourrait-il 
sentir  quoi  que  ce  soit?  comment  pourrait-il  voir  quoi  que  ce  soit? 
Comment  pourrait-il  entendre  quoi  que  ce  soit?  Comment  pour- 
rait-il parler  à  qui  que  ce  soit?  Comment  pourrait-il  penser  qui 
que  ce  soit?  Comment  pourrait-il  connaître  qui  que  ce  soit?  Com- 
ment connaître  celui  par  lequel  on  connaît  tout?  Comment  con- 
naître celui  qui  est  (l'être  même)  qui  connaît^?  » 

Les  mêmes  idées  sont  exprimées  en  d'autres  termes,  Brh.  âr. 
Up.  4.4,  1-2. 

Sa  yatraisha  câkshushah  purushah  parân  paryâvartate 
tathârÛ2)ajno  Wiavati. 

Ekîbhavati  na  paçyatîty  âhur  ekîbhavati  na  jighratîty 


ghana  un  substantif:  ghanaçabdo  jâlyantarapratishedhârthah.  yathâ  suvar- 
wcKjhano'  yoghana  iti. 

1.  La  conscience  des  distinctions.  NâsU  viçeshasamjnety  ahamasùvamu. 
shya  putro  mamedam  kshetram  dhanam  sukhi  duhkhîti  evamddilanshax\û. 
Çanli. 

2.  Parce  que  cela  semble  contradictoire  avec  l'affirmation  de  Yâjua- 
valkya  que  l'àme  est  saturée  de  connaissance  ou,  selon  l'interprétation 
de  Çankarn,  que  ce  grand  être  est  une  agglomération  de  connaissance. 
Pûrvaxn  vijndnaghana  eveti  pratijnâya  jiunar  na  prelya  samjnûstiti  kaiham 
va  na  prelya  samjndstili.  Tank. 

3.  Car  celui  qui  connaît  étant  immortel,  ne  pourrait  être  privé  de  la 
connaissance.  Alum  parydptam  idam  niahad  bkûtam  vijnânûya  vijnâtum 
na  hi  vijndiur  vijnâtcr  viparilopo  vidyate  avinâçiivdl.  Çank. 

4.  Gomi).  Chdnd.  Up.  7,  24,  1.  Yalra  nânyot  paçyati  ndnyac  ckruoti  nd- 
nyad  vijdnûti  sa  bhûmâ  atha  yatrânyat  paçyaly  anyac  chrnoly  anyad  vijd- 
ndli  iad  al  pava  yo  vai  bhûmd  lad  amrtam  atha  yadalpam  (an  martyam.  «  Là, 
où  rien  autre  n'est  vu,  n'est  entendu,  n'est  connu,  c'est  la  masse;  là 
où  autre  chose  est  vu,  entendu,  connu,  c'est  la  parcelle.  La  masse  est 
immortelle,  la  parcelle  est  mortelle.  » 
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âhur  ekîbhavati  na  rasayata  ity  àhur  ekîbhavati  na  vada- 
tity  âhur  ekîbhavati  na  çniotîty  âhur  ekîbhavati  na  ma- 
nuta  ity  âhur  ekîbhavati  na  sprçatîty  âhur  ekîbhavati  na 
vijânâtîty  âhuh. 

«  Quand  le  purusha  qui  est  dans  l'œil  retourne  (dans  le  soleil 
Çank.)  alors  (l'àtraan)  n'a  plus  la  notion  des  couleurs  (ou  des 
formes) . 

«  Il  (l'âtman  individuel)  est  unifié  (avec  l'âtman  suprême) 
comme  on  l'a  dit,  il  ne  voit  plus;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit, 
il  ne  sent  plus;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  goûte  plus;  il 
est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  parle  plus  ;  il  est  unifié,  comme 
on  l'a  dit,  il  n'entend  plus  ;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne 
pense  plus;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  touche  plus;  il 
est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  connaît  plus.  » 

Mais  la  même  nécessité  logique  qui  contraignait  les  auteurs 
des  anciennes  Upanishads  à  tirer  du  système  de  l'âtman  suprême 
considéré  comme  pur  esprit  ces  conséquences  extrêmes,  les  obli- 
geait aussi,  pour  embrasserl' univers  tout  entier,  à  rendrecompte 
de  la  matière  et  à  chercher  l'explication  de  sa  nature  et  de  sa 
relation  avec  l'âtman.  Comme  dans  toutes  les  philosophies  où  le 
point  de  départ  est  une  hypothèse  spiritualiste,  là  se  trouvait  la 
grande  difficulté.  Aussi,  si  nous  voyons  dans  les  plus  anciens 
documents  philosophiques  la  doctrine  de  l'âtman  à  peu  près 
complète  au  point  de  vue  des  modalités  intellectuelles  de  l'âme 
suprême,  il  n'en  est  pas  de  même  des  théories  sur  la  matière.  Les 
anciennes  Upanishads  ne  contiennent  à  cet  égard  (quoi  qu'en 
disent  les  commentateurs  et  malgré  les  efforts  qu'ils  font  pour 
y  découvrir  des  preuves  en  faveur  des  doctrines  telles  qu'elles 
étaient  fixées  de  leur  temps),  —  que  des  ébauches  dont  aucune 
ne  parvient  à  se  fondre  dans  le  sj^stème  général  et  à  former 
avec  lui  un  tout  logiquement  coordonné.  Ce  n'est  même  guère 
que  sur  ce  point  que  la  doctrine  est  restée  un  progrès,  par  cette 
raison  même  qu'elle  était  inachevée;  elle  n'a  été  close  et  par- 
faite que  le  jour  où  ceux  qui  la  professaient  en  ont  été  réduits, 
pour  donner  au  sjstème  une  consistance  définitive,  à  nier  la  réa- 
lité objective  du  monde  matériel. 

Nous  commencerons  l'exposition  des  idées  qu'avaient  les 
auteurs  des  anciennes  Upanishads  sur  les  choses  sensibles  par  un 
passage  de  la  Brh.  âr.  Zip.  (1.  6,  1-3)  où  l'on  serait  tenté  de 
voir  une  conception  qui  diffère  peu  de  celle  de  la  7nâyâ  des  védan- 
tins.  Trois  modes  de  l'être,  c'est-à-dire  la  voix,  la  vue  et  l'ât- 
man individuel  correspondraient  à  titre  de  créateurs  aux  trois 
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grandes  catégories  matérielles  le  nom,  la  forme  et  l'œuvre^  qui 
seraient  à  leur  égard  dans  le  rapport  d'objets  à  sujets,  mais 
d'objets  produits  par  leurs  sujets  et  n'ayant  d'existence  que  celle- 
là  même  qu'ils  leur  prêtent.  L'absence  de  passages  parallèles  et 
l'isolement  de  celui  que  nous  allons  citer  au  milieu  des  textes 
philosophiques  de  la  même  époque  nous  fait  hésiter  à  en  tirer  les 
conclusions  importantes  qu'il  semble  impliquer. 

Voici  ce  passage. 

Trayam  va  idam  nâma  rûpam  karma  teshâm  nâmnâm 
vâg  ity  etod  eshâm  uktham  ato  hi  sarvàni  nâmâny  uttish- 
thanti  etad  eshàni  sâmaitad  dlii  sarxaiy^  nâmabhih  samam 
etad  eshâm  brahmaitad.  dhi  sarvâni  nâmâni  bibharti. 

Atha  rûpânàm  cakshur  ity  etad  eshâm  uktham  ato  hi  sar- 
vâni rûpany  uttishthanty  etad  eshâm  sâmaitad  dhi  sarvai 
rûpaih  samam.  etad  eshâ^n  brahraaitad  dhi  sarvâni  rûpâni 
bibharti. 

Atha  karmanâm,  âtmety  etad  eshâin  uktham  ato  hi  sar- 
vâni karmâny  uttishthanty  etad  eshâm  sâmaitad  dhi  sar- 
vaih  karmabhih  samam  etad  eshâm  brahmaitad  dhi  sar- 
vâni karmâni  bibharti  tad  état  trayam  sad  ekam  ayam 
âtvnâtmâ  ekah  sann  état  trayam  tad  etad  amrtam  satyena 
channayn  prâno  va  amrta?n  nâmarûpe  satyam  tâbhyâm 
ayam  prânaç  channah. 

«  Ce  monde  est  une  triade  (qui  comprend)  le  nom,  la  forme 
(ou  la  couleur)  et  l'œuvre.  La  parole  est  pour  les  noms;  elle  en 
est  YUktha^;  car  c'est  de  la  parole  que  sortent  {uttishthanti)  tous 
les  noms  ;  la  parole  en  est  le  Sâman'^  car  elle  est  commune  {sama) 
à  tous  les  noms;  elle  en  est  le  Brahman'^  car  elle  supporte 
{bibharti)  tous  les  noms. 

«  La  vue  est  pour  les  formes.  Elle  enestl'Uktha,  car  toutes  les 
formes  sortent  de  la  vue;  elle  en  est  le  Sâman,  car  elle  est  com- 


1.  Dont  rensemble  constitue  l'univers  sensible.  Yad  etad  avidyâvisha- 
yatvena  prastutam  sâdhijasûdkatialakshanam  vyâkvlam.  jagut...  sarvametat 
trayam.  Çank. 

2.  Ulitha  signifie  la  recitation  des  vérlas,  par  opposition  au  chant  des 
hymnes;  ce  terme  n'est  amené  que  par  jeu  de  mots  et  en  vertu  d'une 
fausse  étymologie  qui  le  fait  dériver  des  mêmes  radicaux  que  uttish- 
thanti {ui-sthà). 

3.  Même  jeu  de  mots  que  plus  haut;  cette  fois  il  porte  sur  Sdman 
hymne  du  Sûma-Veda  ot  sama  adj.  signitiant  commun. 

4.  Troisième  jeu  de  mots  analogue  aux  précédents  et  fondé  aussi  sur  une 
étymologic  faisiint  dériver  Brahmun  de  la  racine  hhar,  hh\\  d'où  bibharii. 
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mune  à  toutes  les  formes,  elle  en  est  le  Brahman,car  elle  supporte 
toutes  les  formes. 

'<  L'àtman  (le  moi)  est  pour  les  œuvres,  il  en  est  l'Uktha,  car 
toutes  les  œuvres  en  sortent  ;  il  en  est  le  Sâman  car  il  est  commun 
à  toutes  les  œuvres  ;  il  en  est  le  Brahman  car  il  supporte  toutes 
les  œuvres.  Cette  triade  est  l'être,  l'unique,  l'àtman  ;  l'àtman 
est  l'unique,  l'être,  (il  est)  cette  triade.  Cet  (être)  immortel  est 
caché  par  le  réel  {satya).  (L'être)  immortel  est  le  prâna;  le  réel 
est  le  nom  et  la  formel  Ce  pràna  est  caché  par  ces  deux  (modes).» 

Le  morceau  que  nous  allons  citer  [Br^h.  àr.  Up.  (2.3,  1-5) 
est  un  de  ceux  où  l'universalité  panthéistique  de  Brahma  com- 
prenant en  lui  l'esprit  et  la  matière,  l'absolu  et  le  relatif,  l'im- 
muable et  le  transitoire  est  le  plus  expressément  exposée. 

Dve  vàvabrahmano  rûpe  niûrtam  caivamûrtmn  ca  mar- 
tyam  câmrtam  ca  sthitam  ca  yac  ca  sac  ca  tyam  ca. 

Tad  etan  mûrtam  yad  anyad  vâyoç  cântarikshâc  caitan 
martyam  état  sthita'm  état  tat  tasyaitasya  mûrtasyaitasya 
martyasyaitasya  stithasyaitasya  sata  esha  ràso  ya  esha 
tapati  sato  hy  esha  rasah. 

Athâmûrtam  vàyuç  cântariksham  caitad  amrtam  et  ad 
yad  état  tyat  tasyaitasyâmûrtasyaitasyâmrtasyaitasya  yata 
etasya  tyasyaisha  raso  ya  esha  tasmin  mandale  purushas 
tyasya  hy  esha  rasa  ity  adhidaivatam. 

Athâdhyâtmam  idam  eva  -mûrtam  yad  anyat  prânâc  ca 
yaç  câyam  antarâtmann  âkaça  etad  ynartyam  état  sthitam 
état  sat  tasyaitasya  mûrtasyaitasya  martyasyaitasya  sthi- 
tasyaitasya  sata  esha  raso  yac  cakshuh  sato  hy  esha  rasah. 

Athâ7nûrtam  prânaç  ca  yaç  càyam  antarâtmann  âkâça 
etad.  amrtam  etad  yad  état  tyam  tasyaitasyàmûrtasyaita- 
syàmrtasyaitasya  yata  etasya  tyasyaisha  raso  yo'  yam 
dakshine' kshan  purushas  tyasya  hy  esha  rasah. 

«Brahma a  deux  formes, l'une  corporelle,  l'autre  incorporelle; 
l'une  mortelle,  l'autre  immortelle;  l'une  limitée,  l'autre  ilhmitée; 
l'une  douée-d' attributs  distincts,  l'autre  sans  attributs  distincts^ 

«  Celle  qui  est  corporelle  est  celle  qui  diffère  de  l'air  et  de 
l'atmosphère;  elle  est  mortelle,  limitée,  douée  d'attributs  distincts. 
L'essence  de  cette  forme  corporelle,  mortelle,  limitée,  douée  d'at- 

1.  C'est-à-dire  les  effets,  les  actes,  tandis  que  le  prà?ia  est  l'activité 
(qui  les  fait  accomplir).  Nâmurùpe  satyam  kanjâtmake  çarirdvasthe  kriydl- 
makas  tu  prànah.  ('a/ik. 

2.  Sad  iti  aaijc.bhiio  viçesht/amânâsddhâranadharmaviçeshaval  ti/nm  ca 
tadviparilam  t/jad  ilij  eva  sarvndd  parokshâhhidhdndrham.  Ta/iU. 
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tributs  distincts,  est  celui  qui  échauffe*,  car  il  est  l'essence  de 
ce  qui  est  doué  d'attributs  distincts. 

«  Celle  qui  est  incorporelle  est  l'air  et  l'atmosphère  ;  elle  est 
immortelle,  illimitée,  sans  attributs  distincts.  L'essence  de  cette 
forme  incorporelle,  immortelle,  illimitée,  sans  attributs  distincts 
est  le  purusha  qui  réside  dans  ce  disque  (du  monde)  2,  car  il  est 
l'essence  de  ce  qui  est  sans  attributs  distincts.  Voilà  pour  ce  qui 
concerne  YAdhidaivata  (les  divinités  qui  président  aux  actes). 

«  Voici  maintenant  pour  ce  qui  concerne  VAdhyâtma  (l'agent 
même  de  l'acte  dans  le  moi).  La  forme  corporelle  (de  Brahma) 
est  celle  qui  diâère  du  pràna  et  de  l'éther  qui  est  à  l'intérieur  du 
moi  (du  corps)  ;  elle  est  mortelle,  limitée,  douée  d'attributs  dis- 
tincts. L'essence  de  cette  forme  corporelle,  mortelle,  limitée, 
douée  d'attributs  distincts  est  l'œiP,  car  il  est  l'essence  de  ce  qui 
est  doué  d'attributs  distincts. 

«  La  forme  incorporelle  (de  Brahma)  est  le  prâna  et  l'éther 
qui  est  à  l'intérieur  du  moi  (du  corps)  ;  elle  est  immortelle,  illimi- 
tée, sans  attributs  distincts.  L'essence  de  cette  forme  incorporelle, 
immortelle,  illimitée,  sans  attributs  distincts  est  le  purusha  qui 
est  dans  l'œil  droit,  car  il  est  l'essence  de  ce  qui  est  sans  attri- 
buts distincts.  » 

L'insertion  intime  de  l'univers  matériel  et  immatériel  au  sein 
de  l'àtman  suprême  est  dépeinte  Brh.  àr.  Up.  2.5,  15  au 
moyen  d'une  figure  qui  se  retrouve  souvent  dans  les  Upanishads 
postérieures  : 

Sa  va  ayam  âtmâ  sarveshâm  bhûtânâm  adhipatih  sarve- 
shâm  bhûtânâm  râjâ  tad  yathâ  rathanâhhau  ca  rathane- 
mau  cârâh  sarve  samarpitâevam  evâsminn  âtmani sarvâni 
bhûtâni  sarva  eva  âtmânàh  samarpitâh. 

«  Cet  âtman  est  le  seigneur  de  tous  les  êtres,  le  roi  de  tous  les 
êtres.  De  même  que  tous  les  rais  sont  insérées  dans  le  moyeu  et 
dans  les  jantes  d'un  chariot,  de  même  tous  les  êtres,  tous  les 

1.  Le  soleil,  parce  que,  d'après  Ca/ikara  rasa,  essence  est  synonyme 
de  s&ra  et  que  le  soleil  (savitar)  est  le  sdiislitha,  celui  qui  donne  par 
excellence  le  suc,  c'est-à-dire  la  couleur  rouge,  blanche  ou  noire  aux 
trois  éléments,  le  feu,  l'eau  et  la  nourriture  qui  composent  la  matière. 
Comp.  Chând.  Up.,  6,  2-7. 

2.  C'est-à-dire,  selon  certains  interprètes,  la  conscience  qui  ne  connaît 
encore  qu'Hiranyagarbha,  ou  l'âme  universelle  unie  à  la  matière.  Rasah 
kâranam  hiranyafjarblmvijndnâtmâ  cetana  iti  ke  cid.  C/ànk. 

3.  Parce  qu'étant  fait  de  tejas  (de  feu),  il  est  l'essence  des  trois  élé- 
ments dans  leur  rapport  avec  l'âme  ou  l'agent  dans  le  moi.  Taijasam 
ht  ca/ishur  elalsuram  Cidhijûtmil.am  bhùtalraiiam.  Ça/tk. 
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àtmans  (individuels)  sont  insérés  dans  cet  âtman  (suprême).  » 

Je  terminerai  l'exposition  de  cet  ordre  d'idées  en  ce  qui  regarde 
les  anciennes  Upanishads,  par  le  passage  suivant  de  la  Chànd. 
Up.  7.26,1. 

Tasyaha  va  etasyaivampaçyaia  evam  manvânasyaivam 
vijânata  cdmatah  i/ràna  âtmata  âçcitmatah  s^nara  âtniata 
âkâça  âtmatas  teja  âtmata  àpa  âtmata  âvirbliâvatirohhâ- 
vâv  âtmato  'nnam  âtmato  halam  àtmato  vijnânatn  âtmato 
dhyânani  âtmataç  cittani  âtmatah  sanikalpa  âhnato  mana 
âtmato  vâg  âtmato  nâmâtmato  mantrâ  ât^natah  karmâny 
ât7nata  evedani  sarvam  iti. 

«  Pour  celui  qui  voit  ainsi,  qui  pense  ainsi,  qui  connaît  ainsi, 
le  pràna  vient  de  l'âtman,  le  désir  vient  de  l'àtman,  le  souvenir 
vient  de  l'àtman,  l'éther  vient  de  l'âtman,  le  feu  vient  de  l'âtman, 
l'eau  vient  de  l'âtman,  la  manifestation  et  l'évanouissement  (du 
monde  matériel)  viennent  de  l'âtman,  la  nourriture  vient  de 
l'âtman,  la  force  vient  de  l'âtman,  le  discernement  vient  de 
l'àtman,  la  méditation  vient  de  l'âtman,  la  pensée  vient  de  l'ât- 
man, la  détermination  vient  de  l'àtman,  le  manas  vient  de  l'àt- 
man, la  parole  vient  de  l'àtman,  le  nom  vient  de  l'àtman,  les 
mantras  (vers  ou  formules  des  Vedas)  viennent  de  l'âtman,  les 
œuvres  (ou  les  sacrifices)  viennent  de  l'àtman,  —  tout  vient  de 
l'âtman.  » 

Nous  allons  suivre  maintenant  l'idée  de  l'âtman  sous  les  divers 
aspects  qu'elle  présente  dans  les  Upanishads  postérieures,  sans 
observer  d'autre  ordre  que  celui  même  dans  lequel  les  matières  s'y 
trouvent  rangées. 

Le  seul  chapitre  de  la  Kaushîtaki  Up.  (le  troisième)  qui  ne 
soit  pas  la  copie  textuelle  ou  l'imitation  visible  de  certains  pas- 
sages des  anciennes  Upanishads  est  fort  intéressant,  comme  nous 
le  verrons  plus  tard,  en  ce  qui  regarde  le  rapport  des  sens  et  de 
l'âtman.  Relativement  à  la  nature  même  de  l'âtman,  nous  n'avons 
guère  à  en  citer  que  le  fragment  suivant  {Kaush.  Up.  3.8), 
remarquable  en  ce  qu'il  semble  attribuer  à  certains  égards  à 
l'être  unique  le  rôle  dévolu  habituellement  à  la  fatalité  ou,  chez 
les  Indous,  aux  effets  nécessaires  de  l'œuvre. 

Sa  esha  prâna  eva  prajnâtmânando'  jaro'  mrto  na  sâ- 
dhunâ  karmanâ  bhûyân  bhavati  no  cvâsâdhunâ  kanîyân 
esha  hy  eva  sâdhu  karma  kârayati  tatn  yam  ebJiyo  loke- 
bhya  unninîshata  esha  u  evâsadhu  karma  kârayati  tani 
yam  adho  ninîshata  esha  lokapâla  esha  lokâdhipatir  esha 
lokeçah  sa  ma  atmeti  vidyât. 
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«  Ce  prâna  consistant  dans  l'intelligence,  cfui  est  le  bonheur, 
qui  ne  Tieillit  pas,  qui  ne  meurt  pas,  ne  s'accroît  pas  par  l'effet  des 
bonnes  actions  et  ne  s'amoindrit  pas  par  l'efiet  des  mauvaises  ; 
mais  il  fait  accomplir  les  bonnes  actions  à  celui  qu'il  veut  élever 
au-dessus  de  ces  mondes,  il  en  fait  accomplir  de  mauvaises  à 
celui  qu'il  veut  faire  descendre  (sur  l'échelle  des  mondes).  Il  est 
le  gardien  des  mondes,  le  maître  suprême  des  mondes,  le  sei- 
gneur des  mondes,  il  est  mon  âtman.  Voilà  ce  qu'il  faut  con- 
naître. » 

h'Aitareya  Up.  qui  n'est  guère,  à  proprement  dire,  qu'unecos- 
mogonie  se  termine  par  une  sorte  de  résumé  (3.  1-3)  où  tout  ce 
qui  compose  intellectuellement  et  physiquement  l'univers  est 
identifié  à  l'àtman.  C'est  le  panthéisme  dans  la  plus  complète 
acception  du  mot. 

Ko'  yam  âtmeti  vayam  upâsmahe  katarah  sa  âtmâ  yena 
va  rûpam paçyati  yena  va  çabdam  çrnoti  yena  va  gandhân 
àjighrati  yena  râcam  vyakaroti  yena  va.  svâdu  câsvâdu  ca 
vijânâti. 

Yad  etad  dhrdayam  manaç  caitat  samjnânam  âjnânam 
vijnânam prajnânain  medhâ  drshtir  dhrtir  matir  manishâ 
jûtih  smrtih  samkalpah  kratur  asuh  kâmo  vaça  iti  sarvâ- 
ny  evaitùni  prajnânasya  nâmadheyâni  bhavanti. 

Esha  brahmaisha  indra  esha  prajâpatir  ete  sarve  devâ 
imâni  ca  panca  ^nahâhhûtâni  prthivî  vâyur  âkâça  âpo  jyo- 
tîmshîty  etânimâni  ca  kshudramiçrânîva  vîjànitarâni 
cetarâni  cândajàni  ca  jârujàni  ca  svedajâni  codbhijjâni 
câçvâ  gâvah  purusha  hastino  yat  kim  cedam  prâni  janga- 
mam  ca  patatri  ca  yac  ca  sthâvararii  sarvam  tat  prajnâne- 
tram  prajnâne  pratishthitam  prajnânetro  lokah  prajnâ 
pratishthâ prajnùnam  brahma . 

«  Quelle  est  la  nature  de  cette  essence  que  nous  adorons  comme 
l'âtman*?  Lequel  (des  deux 2)  est  l'âtman? — Celui  parlequel  on  voit 

1 .  Kalham  yam  nu  àtmânam  ayam  atmeti  sflkshâd  vayam  vpâsmahekah sa 
âtmeti.  Çank. 

2.  Los  toxtes  :  /«m  prapadi'Miydm  prdpadyofe  brahmemam  purusham, 
«  Brahma  ost  entré  dans  cet  homme  par  le  bout  des  pieds  »  et:  sa  ctam 
eva  shnânam  viddrya  tayâ  dvârâ  prâpadyata  ctam  eva  jmrusham,  «  Ayant 
percé  ce  crâne  Brahma  est  entré  dans  l'iiomme  par  cette  voie  »  semblent 
indiquer  qu'il  y  a  deux  Brahmas  ou  deux  âtmans  dans  l'homme. 
D'autre  part,  d'autres  passages  des  Upanishads,  tels  que  ceux  où  il  est 
dit:  âtmâ  va  /dam  ekah,  établissent  qu'il  n'en  est  qu'un  seul  qui  soit  réel 
et  qu'il  faille  regarder  comme  tel.  De  là  la  demande:  «  Lequel  des  deux 
est  r.ltman?  »  Cank. 
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les  couleurs  (ou  les  formes);  celui  par  lequel  on  entend  les  sons; 
celui  par  lequel  on  sent  les  odeurs  ;  celui  par  lequel  on  émet  la 
voix  ;  celui  par  lequel  on  distingue  ce  qui  est  agréable  et  ce  qui  ne 
l'est  pas. 

«  Ce  qui  est  le  cœur  et  le  manas,  la  consciences  l'autorité^, 
le  savoir^,  la  prudence^  la  mémoire  littéraire^  la  clairvoyance, 
l'énergie,  la  pensée,  l'indépendance  ^  la  douleur  S  le  souvenir,  la 
notion  (des  objets  des  sens)^  la  résolution^  les  fonctions  vitales^", 
le  désir,  la  concupiscence", — tous  ces  termes  servent  à  désigner 
l'intelligence. 

«  Cet  (âtman  qui  consiste  dans  l'intelligence,  Çank.)  est 
Bralima,  il  est  Indra,  il  est  Prajàpati,  il  est  tous  les  dieux,  les 
cinq  grands  êtres  (les  éléments)  :  la  terre,  l'air,  l'éther,  l'eau  et 
le  feu,  et  ce  qui  est  en  quelque  sorte  formé  de  parcelles  ;  les  diffé- 
rentes semences,  les  (êtres)  qui  naissent  d'œufs,  ceux  qui  nais- 
sent d'un  placenta,  ceux  qui  naissent  de  la  sueur,  ceux  qui 
poussent  (les  plantes)  ;  les  chevaux,  les  bœufs,  les  hommes,  les 
éléphants,  tout  ce  qui  respire,  tout  ce  qui  marche,  tout  ce  qui 
vole  et  ce  qui  est  immobile  —,  tout  cela  a  l'intelligence  pour 
guide,  tout  cela  est  fondé  sur  l'intelligence.  Le  monde  est  guidé 
par  l'intelligence;  l'intelligence  est  le  fondement  (de  l'univers. 
Çank.)  ;  l'intelligence  est  Brahma.  » 

Le  passage  suivant  de  la  Taittirîna  Up.  (3,  1-6)  exprime  les 
mêmes  idées  sous  une  forme  différente.  C'est  un  morceau,  du 
reste,  sur  lequel  nous  aurons  à  revenir  dans  le  chapitre  des 
Koshas;  car  chacun  des  modes  auxquels  Bralmia  est  successive- 
ment identifié  étant  devenu  la  désignation  spéciale  d'un  des  kos- 
has ou  fourreaux  dans  lesquels  séjourne  l'àme  individuelle  selon 
qu'elle  est  plus  ou  moins  profondément  engagée  dans  l'épaisseur 
de  la  matière,  il  est  de  toute  évidence  que  nous  avons  ici  une 
allusion  au  système  en  question. 

Blirgur  'Gai  vâruniJivarunam  pitaratn  upasarâra  adhîhi 

1.  Samjnnnam  mmjnapliç  cetanahhârah.  Ça>ik. 

2.  àjnânam  djnaplir  îçrarabhâvah.  Qank. 

3.  Vijndnam  kalddipanjndnam.  Çank. 

4.  Prajndnam  projnapUh  prajnatâ.  Çaîik. 

5.  Medhd  (/ranihndhdmne  admarthiiam.  Çank. 

6.  Mantshd  tatra  svdiantryam.  Ça«k. 

7.  Jvl/h  cefaso  rujddiduhkhitrabkdvah.  Çank. 

8.  Samkalpah  çukfaicrshndd/lihdrena  sam/ialpnudm  nipdd/ndm.  Cank. 

9.  h'rahih  adhyarasâija\\.  ("ank. 

10.  Asuh  prânanâd/jivanakriyânimiflâ  vrflih,  Çnnk. 

11.  Slrîvijatlkarâdyabliilâsha\\.  ra*(k. 
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bhagavo  brahmeti  tasmn  état  py^ovâca  annam  pranam  ca- 
kshuh  çrotrani  mano  vâcam  iti  tam  hovâca  yato  va  imâni 
bhûtâni  j ayante  yena  jàtâni  jîvanti  yat  prayanty  abhi 
samviçanti  lad  vijijnâsasva  tad  brahmeti  sa  tapo'  tapyata 
sa  tapas  taptvâ, 

Annam  brahmeti  vyajânât  annâd  dhy  eva  khalv  imâni 
bhûtâni  jâyante  annena  jâtâni  jîvanti  annayn  prayanty 
abhisamviçantîti  tad  vijnâya  punar  eva  varunam  pitaram 
upasasâra  adhîhi  bhagavo  brahmeti  tam  hovâca  tapasâ 
brahyna  vijijnâsasva  tapo  brah^neti  sa  tapo'  tapyata  sa 
tapas  taptvâ, 

Prâno  brahmeti  vyajânât  prânâd  dhy  eva  khalv  imâ^ii 
bhûtâni  jâyante  prânena  jâtâni  jîvanti  prânam  prayanty 
abJiisamviçantîti  tad  vijnâya  punar  eva  varunam  pitara^n 
upasasâra  adhîhi  bhagavo  brahmeti  tam  hovâca  tapasâ 
brah?na  vijijnâsasva  tapo  brahyneti  sa  tapo'  tapyata  sa 
tapas  taptvâ, 

Mano  brahmeti  vyajânât  manaso  hy  eva  khalv  imâni 
bhûtâni  jâyante  manasâ  jâtâni  jîvanti  manah  prayanty 
abhisamviçantîti  tad  vijnâya  punar  eva  varunam  pitaram 
upasasâra  adhîhi  bhagavo  brahmeti  tam  hovâca  tapasâ 
bymhma  vijijnâsasva  tapo  brahmeti  sa  tapo  tapyata  sa  tapas 
taptvâ, 

Vijnânam  brahmeti  vyajânât  vi)nânâd  dhy  eva  khalv 
imâni  bhûtâni  jâyante  vijnânena  jâtâni  jîvanti  vijnânam 
prayanty  abhisamviçantîti  tad  vijnâya  punar  eva  varu- 
nam pitaram  upasarâra  adhîhi  bhagavo  brahmeti  tam  ho- 
vâca tapasâ  brahma  vijijnâsasva  tapo  brahmeti  sa  tapo' 
tapyata  sa  tapas  taptvâ, 

ânando  brahmeti  vyajânât  ânandâd  dhy  eva  khalv  imâni 
bhûtâni  jâyante  ânandena  jâtâni  jîvanti  ànandani  prayan- 
ty abhisamviçantîti  saishâ  bhârgavî  vârunî  vidyâ  parame 
mjoman  pratishthitâ. 

«  Bhrgu,  fils  de  Varuna,  vint  trouver  son  père  Varuna  et  lui 
dit  :  —  «  0  vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  »  Il  (Varuna) 
lui  nomma  la  nourriture,  le  prâna,  la  vue,  l'ouïe,  le  manas,  la 
parole'.  «  Celui,  dit-il,  duquel  ces  êtres  naissent,  celui  par  lequel 
ils  vivent  après  leur   naissance,    celui  en  qui  ils  retournent 


1.  D'après  Ça/ikara  la  nourriture,  lo  prâna,  etc.,  sont  les  moyens  de 
comprendre  Brahma.  Annam... .  //ranam...  ccfcs/iwh  çrotraxi\  mano  vâcam 
ily  elâni  bruhmoinilahdhdu  dvardni. 
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et  pénètrent  (se  dissolvent),  voilà  celui  qu'il  faut  chercher  à 
connaître.  Celui-là  est  Brahma.  »  —  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence 
et  ayant  fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  la  nourriture.  C'est  en  effet  de  la 
nourriture  que  ces  êtres  naissent,  c'est  par  la  nourriture  qu'ils 
vivent  après  qu'ils  sont  nés,  c'est  dans  la  nourriture  qu'ils  retour- 
nent et  pénètrent.  Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trouver  son  père 
Varuna  et  lui  dit:  —  «Vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  » 
Varuna  lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  connaître  Bralima  par  la 
pénitence^.  La  pénitence  est  Brahma ^  »  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence 
et,  ayant  fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  le  prâna.  C'est,  en  efîet,  du  prâna 
que  les  êtres  naissent;  c'est  par  le  prâna  qu'ils  vivent  après 
qu'ils  sont  nés  ;  c'est  dans  le  prâna  qu'ils  retournent  et  pénètrent. 
Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trouver  son  père  Varuna  et  lui 
dit:  —  «  0  vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  »  Varuna 
lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  connaître  Brahma  par  la  pénitence. 
La  pénitence  est  Brahma.  »  —  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence,  et  ayant 
fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  le  manas.  C'est,  en  effet,  du  ma- 
nas  que  ces  êtres  naissent  ;  c'est  par  le  manas  qu'ils  vivent  après 
qu'ils  sont  nés  ;  c'est  dans  le  manas  qu'ils  retournent  et  pénètrent. 
Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trouver  son  père  Varuna  et 
lui  dit  :  —  «  0  vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  »  Varuna 
lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  connaître  Brahma  par  la  pénitence. 
La  pénitence  est  Brahma.  »  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence  et,  ayant 
fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  l'intelligence.  C'est,  en  effet,  de 
l'intelligence  que  ces  êtres  naissent;  c'est  par  l'intelligence  qu'ils 
vivent  après  qu'ils  sont  nés;  c'est  dans  l'intelligence  qu'ils 
retournent  et  pénètrent.  Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trou- 
ver son  père  Varuna  et  lui  dit  :  —  «  0  vénérable,  fais-moi  con- 
naître Brahma.  »  Varuna  lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  con- 
naître Brahma  par  la  pénitence.  La  pénitence  est  Brahma.  »  Il 
(Bhrgu)  fit  pénitence,  et  ayant  fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  le  bonheur.  C'est,  en  effet,  du 
bonheur  que  ces  êtres  naissent;  c'est  par  le  bonheur  qu'ils  vivent 
après  qu'ils  sont  nés;  c'est  dans  le  bonheur  qu'ils  retournent  et 

1.  Blirfçu  ne  le  connaît  encore  que  partiellement  et  c'est  pourquoi  il 
est  revenu  trouver  Varu»,a  qui  lui  conseille  de  continuer  de  faire  péni- 
tence. Ydvad  brahmano  luks/ianum  niraliçuyaxn  nu  bharali  ydvac  ca  jijndsà 
na  nwartate  tdvaf  tapa  eva  te  sddhanam.  Çank. 

2.  C'est-à-dire  le  moyen  de  connaître  brahma. 
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pénètrent.  —  Telle  est  la  science  de  Bhrgu  fils  de  Varuna; 
cette  science  a  son  achèvement  dans  le  ciel  suprême  (en  Brahma*) .  » 

Voici  les  versets  de  Vîça  Up.  qui  se  rapportent  plus  spéciale- 
ment à  la  définition  de  l'âtman. 

1.  îçàvâsyam  idam  sarvam  yat  kim  cajagatyâmjagat... 

4.  Anejad  ekam  manaso  javîyo  nainad  detâ  âpnuvan 
pûrvam  arshat,  tad  dhâvato'  nyân  atyeti  tishthat  tasininn 
apo  mâtariçrô-  dadhâti. 

5.  Tad  ejati  tan  naijati  tad  dure  tadvad  antike  tad  an- 
tarasya  sarvasya  tad  u  sarvasyâsya  vâhyatah 

6.  Yas  tu  sarvâni  bhûtâny  àtmany  evânupaçyati  sarva- 
bhûteshu  câtmànam  tato  na  vijugupsate. 

«  Tout  ce  qui  se  raeut^  dans  ce  monde  mobile  doit  être 
caché ^  par  le  seigneur^. 

«  Immobile,  unique,  plus  rapide  que  la  pensée^  les  dieux  (c- 
à-d.  les  sens  Çank.)  ne  l'ont  pas  atteint'';  il  s'est  répandu  le  pre- 
mier"; il  dépasse  les  autres  (le  manas,  la  voix,  les  sens  Çank.) 
quand  ils  courent,  tout  en  restant  immobile  (ou  immuable^);  l'air 
a  établi  l'œuvre  sur  lui^. 


1.  La  cavité  du  cœur  remplie  d'éther  où  séjourne  l'âtman  sous  sa 
forme  suprême  et  bienheureuse.  Parame  vyoman  hrdaydkdçaguhdydm 
paramdnande'  dvaife  pratishthilâ  parisamdptd .  Çank. 

2.  Le  non-vrai,  toutes  les  choses  (matérielles),  mobiles  et  immobiles 
Jarjat...  anvtam  idam  sarvam  cardcaram.  Ça«k. 

3.  Doit  disparaître,  comme  la  mauvaise  odeur  que  le  sandal  a  prise 
quand  il  a  été  mis  dans  l'eau  et  pétri,  se  cache,  disparaît,  quand  son 
propre  parfum  se  développe.  Yathd  candandgarvdder  udakddisambandha- 
jakledddijava  daurcjandliyavci  tatsvarùpanigharshanendcchddyate  svena  pd- 
ramdrthihenu  fjandhena.  Gajtk. 

4.  L'âtman  suprême.  Paramdtmand .  Çank. 

5.  Çank.  explique  la  contradiction  qui  existe  en  apparence  entre  les 
épithètes  «  immobile  »  et  «  plus  rapide  que  la  pensée  »  en  disant  que 
le  texte  a  en  vue  les  deux  modes  sans  lesquels  Brahma  est  conçu, 
c'est-à-dire  l'état  d'unité  absolue,  où  il  est  immobile  et  immuable,  et 
la  dualité  résultant  des  fausses  apparences  matérielles  qui  le  revêtent, 
situation  dans  laquelle  on  peut  lui  appliquer  l'épithète  de  manaso 
javîyah.  Kafham  riruddham  iicyaie  dhruvavn.  nkcalam  idam  manaso  javiya 
iti  eu  naisha  doshah  nirupddhyupddhiviâltvopapnttéh  taira  nirupâdhikena 
rûpenocyate  anejad  ekam  iti. 

C).  IS''ont  pas  réalisé  leur  union  avec  l'âtman.  Devrlr  cakshurâdbiîndri- 
ydni  état  prakrtam  dimutalvam  ndpnuvan  na  prdplavantah.Çtink. 

7.  Dans  les  difiérents  corps  pour  former  les  âmes  individuelles,  parce 
qu'il  est  pénétrant  comme  l'élher.  Pûrvam  arshat  pûrvam  eva  gatam 
vyomarad  vydpiirdt. . .  prniideham  pratyavabhâsata  ity  etad  dha.  Çank. 

8.  Tishlhad  iti  srayam   uvikriyam  eva  sad  ity  artkah.  Çank. 

9.  C'est-à-dire  les  actes  des  êtres  vivants.  Apahliarmdniprâninâmceshtâ- 
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•.<  Il  se  meut  et  il  est  immobile;  il  est  loin  et  il  est  près;  il  est 
au-dedans  de  l'univers  et  il  est  au  dehors. 

«  Celui  qui  voit  tous  les  êtres  dans  l'âtman  et  l'âtman  dans  tous 
les  êtres  n'a  pas  d'êloignement  pour  lui  K  » 

Remarquons  que  ce  dernier  verset  résume  dans  une  brève  for- 
mule le  fond  essentiel  de  la  doctrine. 

La  Kena  Upanisliad  est  presque  exclusivement  consacrée  à 
des  spéculations  métaphysiques  sur  la  nature  de  Brahma  et  est 
intitulée  pour  cette  raison  (verset  32)  hràh^nî  upanishad, 
rUpanishad  de  Brahma.  L'objet  de  cette  Upanishad  est  d'ailleurs 
précisément  indiqué  dans  le  premier  verset  ;  il  s'agit  de  répondre 
aux  questions  suivantes  : 

Keneshitam  patati  preshitam  manah  kena  prànah 
prathamah  praiti  yuktah  keneshitam  vàcam  imâm  vadanti 
cakshuli  çrotram  ka  u  devo  yunakti. 

«  Par  qui  le  manas  est-il  mis  en  mouvement  et  envoyé  vers 
l'objet  qu'il  désire?  Par  qui  le  prana  a-t-il  été  mis  en  mouvement 
le  premier?  Par  qui  (avec  l'aide  de  qui)  les  hommes  prononcent- 
ils  les  paroles  qu'ils  veulent?  Quel  est  le  dieu  qui  met  en  activité 
la  vue  et  l'ouïe?  » 

Citons,  dans  ce  qui  suit  en  réponse  à  ces  questions,  les  versets 
propres  à  caractériser  l'âtman. 

2.  Çrotrasya  çrotram  manaso  mano  y  ad  vàco  ha  càcam 
sa  u  pranasya  prânaç  cakshushaç  cakshur  atimucya  dhî- 
râh  pretyàsmâl  lokàd  amrtà  bhavanti. 

3.  Na  tatra  cakshur  gacchati  na  vâg  gacchati  no  'tnano 
na  vidmo  na  rijànîmo  yathaitad  anuçishyùd  anyad  eva 
tad  viditâd  atho  aviditâd  adhi  iti  çuçruma  pûrveshàm  ye 
nas  tad  vyâcacakshire. 

4.-8.  Yad  vàcânabhyuditayn  yena  vâg  ahhyudyate  lad 
eva  brahma  tvam  viddhi  nedam  yad  idam  upâsate  —  Yan 
manasâ  na  manute  yenàhur  mano  matani  —  Yac  cakshushâ 
na  paçyati  yena  cakshûmshi  paçyati  —  Yac  çrotrena  na 
çrnoti  yena  çrotram  idam  çriitatn  —  Yai  prànena  na 
prânitiyenaprânahpraniyatetadeva  brahma  tvam  viddhi 
nedam  yad  idam  upâsate. 

lakshax\âni.  Çawk.  Cela  est  dit  de  l'air  parce  qu'il  anime  les  êtres  et  en  vertu 
du  texte  (Brh.âr.  Up.  3, 7, 2)  d'après  lequel  l'air  est  le  fil  qui  relie,  qui  sou- 
tient l'univers.  Mâtariçvâ...  vâijuh.  sarvaprdnabhrt  Imyâtmaho  yaddçrayâni 
kâryakaranajâlâni  yasminn  otâni  protàni  ca  yal  siitrasamjnakam  sarvasya 

jarjuln  rklluîrayilv  sa  mâlariçvâ.  {\\r.k.  M.  Roer  traduit:  «  Within  liira  tlu' 
Ituli'i'  oï  tlio  atmosphère  ujjholds  tlie  vital  actions.  » 
I.    \'iju(ji(psafe  Juf/iipsâm  (jkvndm  na  koioli.  Cniik. 
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9.  Yadi  manyase  su  vedeti  dabhram,  evâpi  nûnam  tvam 
vettha  brahmano  rûpam  yad  asya  tvam  yad  asya  deveshv 
atha  nu  mîmâmsyam  eva  te  vYianye  viditam. 

10.  Nâham  manye  su  vedeti  no  na  vedeti  veda  ca  yo  nas 
tad  veda  tad  veda  no  na  vedeti  veda  ca. 

11.  Yasyâmatam  tasya  matcim  matam  y  asya  na  veda 
sah,  avijnàtam  vijânatâm  vijnâtani  avijânatâm. 

29.  Tasyaisha  âdeço  yad  etad  vidyuto  vyadyutad  a  itîti 
nyamîtnishad  a  ity  adhidaivatayn. 

30.  Athâdhyâtmam  yad  état  gacchatîva  ca  mano"  nena 
caitad  upas77îaraty  abhîkshnam  sanikalpah. 

«  C'est  l'ouïe'  de  l'ouïe,  le  manas  du  manas,  la  voix  de  la  voix, 
le  prâna  du  pràna,  la  vue  de  la  vue.  Les  sages  se  dégageant  (de 
ces  sens^)  deviennent  immortels  en  quittant  ce  monde. 

«  L'œil  ne  peut  pas  l'atteindre,  la  voix  ne  peut  pas  l'atteindre, 
ni  le  manas.  Nous  ne  le  connaissons  pas,  nous  ne  le  distinguons 
pas  de  façon  à  ce  qu'un  maître  puisse  en  donner  la  notion  (à  son 
disciple^).  Il  diffère  de  ce  qui  est  connu  (le  monde  matériel^)  et 
aussi  de  ce  qui  n'est  pas  connu''.  Voilà  ce  que  nous  avons  appris 
de  la  bouche  de  nos  anciens  (maîtres)  qui  nous  ont  parlé  de  lui 
(ou  qui  nous  ont  dit  cela). 

«  Celui  qui  n'est  pas  manifesté  par  la  parole  (mais)  par  lequel 
la  parole  est  manifestée,  —  celui-là  seul  est  Brahma.  Connais-le 
et  non  pas  celui  qu'on  adore  (à  tort)  comme  tel<^. 

«  Celui  qui  ne  pense  pas  par  le  manas  (mais)  par  lequel  le  ma- 
nas, dit-on,  est  pensée  —  celui-là  seul,  etc. 


1.  C'est  par  lui  que  l'ouïe  entend.  Çvnoty  anena  iti  çrotram.  Çank. 

2.  G'est-à-clirc  ayant  connu  que  Brahma  ou  l'âtman  est  l'ouïe  de 
l'ouïe,  etc.,  et  abandonné  l'idée  que  l'âtman  consiste  dans  les  sens,  ylteh 
çrotrâdeh  çrotrâdilakshanam  brahmâtmeti  viditvâtimucija  çrotrâdyâimabhâ - 
vam  parUyojya.  Çank. 

3.  Na  vijânîmo  yathâ  yena  pràkârenaitad  hrahmânuçishyâd  upadiçec 
chisfiyâyety  abhiprâyah  yad  dhi  karawagocaram  tad  anyasmai  upadeshtum 
çakyam  jâlif/unakriyâviçeshanaih  na  taj  jâlyâdiviçeshanavad  brahma  tas- 
mâd  vishamam  çishyâmipadeçena  pratyâyihim  iti.  Çank. 

4.  Sarvam  eva  vijâkvtanx  tad  viditam  eva  tasmàd  anijad  ify  arthah.  Çawk. 

5.  L'indévcloppo  qui  consiste  dans  l'ignorance  et  qui  est  la  semence 
du  (monde)  développé  (ou  matériel).  Aviditâd...  avyakvtâd  avidyâlakshanâd 
vyâkttuvijâd.  Çank. 

G.  Et  qu'on  considère  comme  distinct  des  attributs  tels  que  la  parole, 
les  sens,  etc.,  Nedam  brahma  yad  idam  ity  upâdhibhedaviçÀshiam  anâtme- 
çvarâdy  upâsate.  Çank. 

7,  C'est-à-dire  est  devenu  un  objet,  un  attribut,  dont  il  est  le  subs- 
tratuni.  Matam  vishayîkrtam  vyâptam.  Çank. 
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«  Celui  qui  ne  voit  pas  par  la  vue  (mais)  par  lequel  on  voit  la 
vue  (dans  ses  fonctions^),  —  celui-là  seul,  etc. 

«  Celui  qui  n'entend  pas  par  l'ouïe  mais  par  lequel  l'ouïe  est 
entendue,  —  celui-là  seul,  etc..  » 

«  Celui  qui  ne  respire  pas  par  le  prâna  (mais  par  lequel  le 
prâna  est  dirigé  (respiré),  —  celui-là  seul,  etc.  » 

(Lemaître^).  «  Si  tu  penses,  «  je  connais  bien  (Brahma)  »  ce 
que  tu  connais  de  sa  nature,  en  tant  que  considérée  comme  l'agent 
dans  le  moi,  n'est  que  bien  peu  de  chose,  (de  même  que)  ce  que  tu 
connais  de  lui  chez  les  divinités  (en  tant  que  considéré  comme 
identique  aux  divinités  qui  président  aux  actes  3).  Il  faut  donc  que 
tu  réfléchisses  (sur  la  nature  véritable).»  (Le  disciple,  après  avoir 
étudié  la  tradition  selon  les  prescriptions  de  son  précepteur^)  :  — 
«  Je  crois  le  connaître  ; 

«  Je  ne  pense  pas  que  je  le  connais  bien  mais  je  ne  connais 
(pense)  pas  que  je  ne  le  connais  pas^  Quiconque  de  nous  sait  cela, 
connaît  Brahma  et  ne  connaît  (pense)  pas,  je  ne  le  connais  pas^ 

«  Celui  qui  croit  ne  pas  en  avoir  l'idée  en  a  l'idée;  celui  qui 
croit  en  avoir  l'idée  ne  le  connaît  pas.  Il  n'est  pas  connu  (distin- 
gué par  ceux  qui  le  connaissent)";  il  est  connu  (distingué)  par 
ceux  qui  ne  le  connaissent  pas^ 

«  Voici  sa  désignation  :  il  est  ce  qui  a  brillé  comme  l'éclair  ;  et 
encore:  il  a  cligné  les  yeux».  Voilà  pour  ce  qui  concerne  la 
surintendance  des  divinités  (qui  président  aux  actes). 


1.  C'est-à-dire  qu'on  comprend  qu'elles  sont  distinctes  de  celles  de  l'or- 
gane interne.  Cakshhûmsi  antahkaranavvtiihhedabhiiinâç  cakshurvrttih. 
çartk. 

2.  Çank.  suppose  ici  un  dialogue  entre  un  précepteur  et  son  disciple. 

3.  Na  kevalam  adhyâtmopâdkiparicchinnasyâsya  brahmano  rûpam  deveshu 
vettha  tvam  tad  api  nùnam  daharam  eva  veiiha  iti  manije  aham.  Cank. 

4.  Çishyah...  yathokiam  âcâryenâgamam  arthato  vicârya.  Cank. 

5.  Çankara  explique  cette  contradiction  apparente  en  disant  :  Ekam 
vastu  yena  jnâyate  tenaiva  tad  eva  vastu  na  su  vljnâyate.  «  L'être  unique 
se  connaissant  par  lui-même  ne  saurait  bien  se  distinguer. 

6.  M.  Roer  traduit  contrairement  à  l'interprétation  de  Çank.  qu'il 
accuse  d'erreur  :  «  Quiconque  parmi  nous  connaît  ces  mots  «  je  ne  sais 
pas  que  je  ne  le  connais  pas  »,  le  connaît.  » 

7.  Avijnâtam  amatam  avidiiam  eva  brahma  vijânatdm  samyag  vidiiava- 
tâm.  Ça«k. 

8.  Par  ceux  qui  ne  voient  l'âtman  que  dans  les  sens,  le  manas.  la 
buddhi.  avijânaiâm.  asamyagdarçinâm  indriyamatiobuddlùshv  evâtmâdarçi- 
nâm  ily  arffiah.  (Ja/tk. 

9.  Gela  n-vicnt  A  dire,  d'après  (ankara,  qu'au  point  de  vue  des  divini- 
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«  Voici  pour  ce  qui  concerne  l'âme  (ou  l'agent  dans  le  moi)  :  il 
est  ce  dont  le  manas  s'approche  en  quelque  sorte ^  et,  au  moyen 
de  celui-ci,  la  pensée  en  garde  fortement  le  souvenir.  » 

Dans  la  Katha  Vpanishad  la  nature  de  Brahma  paraît  envi- 
sagée quelquefois-  au  point  de  vue  de  la  doctrine  ScunkJiya  à  la 
systématisation  de  laquelle  cette  Upanishad  est  postérieure,  puis- 
qu'elle en  emprunte  ci  et  là  la  terminologie;  mais  en  général 
l'àtman  nous  est  présenté  sous  des  traits  peu  difîérents  de  ceux 
que  nous  ont  déjà  fait  connaître  les  Upanishads  plus  anciennes. 
Nous  allons,  comme  précédemment,  recueillir  ces  indications  sans 
suivre  d'autre  ordre  que  celui  dans  lequel  nous  les  rencontrerons 
dans  le  texte  même.  Naciketas  interroge  la  Mort  en  ces  termes  : 

1,2,14.  Anyatra  dharmàd  anyatràsmàt  kitàkrtùt,  anya- 
tra  bhûtàc  ca  bhavyàc  ca  yat  tat  paçyasi  tad  vada. 

«  Ce  qui  diffère  de  ce  qui  est  prescrit  et  de  ce  qui  est  interdit 
(par  les  livres  sacrés)  ;  ce  qui  diffère  des  effets  et  des  causes^;  ce 
qui  diffère  du  passé  et  de  l'avenir,  —  tu  le  connais  ;  enseigne-le 
moi.  » 

Tous  les  versets  qui  vont  être  cités  font  partie  de  la  réponse 
dont  la  Mort  fait  sui\Te  cette  question. 

1,  2, 18.  Na  jàyate  mriyate  va  vijjaçcin  nâyam  kutaç  cin 
na  habhûva  kaç  cit,  ajo  nityah  çàçvato  yam  puràno  na 
hanyate  hanyamàne  çarîre. 

—  19.  Hantà  chen  manyate  hantum  hataç  cen  manyate 
hatam  ubhau  tau  na  vijànîto  nâyam  hanti  na  hanyate. 

—  20.  Anor  anîyân  mahato  mahîyân  utmâsya  jantor 
nihito  guhâyùm  tam  akratuh  paçyati  vîtaçoko  dhàtuhpra- 
sâdân  mahimùnam  âtmanah. 

—  21 .  âsîno  dûrani  vrajati  çayâno  yâti  sarvatah  kas  tam 
madàmadam  devam  madanyo  jnàtum  arhati. 

—  22.  Açartram  çarireshv  anavastheshv  avasthitam  ma- 
hântam  vibhum  âtmânam  matvâ  dhwo  na  çocati. 

—  23.  Nâyam  âtmâ  pravacahena  labhyo  na  medhayâ  na 
bahunâ  çrutena  yam  evaisha  vrnute  tena  labhyas  tasyaisha 
âtmâ  vrnute  tanûm  svâm. 

«  Le  sage  (l'omniscient,  l'àtman,  Çank)  ne  naît  ni  ne  meurt  ; 

tés  qui  président  aux  actes,  il  consiste  en  un  rapide  éclat.  Vidyunntme- 
skanavad  adhidaivatam  drulam  prakâçanadharmi,  etc. 

1.  Yad  etad  gacchaliva  ca  matia  etad  brahma  dkaukata  iva  vishayîkaro- 
tîva.  Çank. 

2.  l'ar  exemple  aux  versets  3.  4,  10  et  11. 

3.  Kvtum  kâi-yum  ukriam  kàrunam.  Ça»ik. 


—    Mo  — 

il  n'a  point  eu  de  cause  (autre  que  lui-même)^;  nul  être  différent 
de  lui-même  n'est  issu  de  lui  (ou,  il  est  sans  personnalité)-.  Sans 
origine,  perpétuel,  éternel,  antique,  il  ne  périt  pas  quand  le  corps 
périt. 

«  Si  l'on  tue  et  qu'on  croie  tuer,  si  l'on  est  tué  et  que  l'on  se 
croie  tué,  dans  les  deux  cas  on  ignore  (la  nature  de  l'atmân^)  :  il 
ne  tue  pas,  il  n'est  pas  tué. 

«  Il  (l'âtman)  est  plus  subtil  qu'un  atome,  plus  grand  que  ce 
qui  est  (très)-grand  ;  il  est  placé  dans  un  lieu  secret^  au  milieu 
de  la  créature.  Celui  qui  est  sans  désirs%dont  le  chagrin  est  dis- 
sipé, voit,  grâce  à  l'apaisement  des  organes  ^  la  grandeur  de 
l'âtman'^. 

«  Sans  cesser  d'être  assis,  l'àtman  voyage  au  loin;  sans  se 
lever,  il  va  partout.  Quel  autre  que  moi  (qu'un  sage,  panclitah. 
Gank.)  peut  connaître  ce  dieu  joyeux  et  non  joyeux^. 

«  Le  chagrin  du  sage^  cesse  quand  il  pense  que  l'âtman  vaste, 
pénétrant  10  est  sans  corps  au  milieu  des  corps  et  stable  au  sein 
des  choses  transitoires. 

«  Cet  âtman  ne  peut  être  connu  ni  au  moyen  de  l'étude",  ni  par 
la  mémoire^",  ni  (seulement.  Çahh.)  par  une  grande  science '^ 
C'est  par  celui-là  même  qu'on  cherche  (l'âtman  lui-même)  qu'il 
(l'âtman)  doit  être  connu'^  L'âtman  de  celui  (qui  le  cherche 
ainsi)  reconnaît  (manifeste.  Çank.)  alors  sa  propre  essence*^  » 

1.  Nâyam  âtmâ  kutaç  cit  kâraudatarâd  babhûva.  Cank. 

2.  Asmâc  câtmano  na  babhûva  kaç  cul  arihâataraOhùtah.  Çank. 

3.  Svam  ûhnânam.  Çank. 

4.  Dans  le  cœur.  Rvdaye.  Çank. 

5.  Akratur  akâmah.  Çank. 

6.  A  l'aide  du  manas,  etc.,  manakdîni  karanâni  dhàtavah.  Cank.  11  fau- 
drait donc  dans  le  texte  dhâtuprasâddn. 

7.  11  reconnaît  clairement  cette  vérité  :  Je  suis  cela  (l'âtman).  Mahimà- 
nam  cUmano'  yam  akam  asmiii  sâkshdd  vijdndii.  Çank. 

8.  Cette  énumération  des  attributs  contradictoires  de  l'âtman  indi- 
que la  difficulté  qu'on  a  de  le  connaître.  Viruddhadharmavân  atoçakya- 
tvâj  jndtum  kas  iam...  madanyo  jnâtum  arhuti.  Çauk. 

9.  Dans  le  sens  que  les  stoïciens  donnaient  à  ce  mot.  Textuellement 
«  le  ferme  ». 

10.  C'est-à-dire  formant  l'essence  de  l'univers.  Vibhum  vyâpinam.  Çank. 

11.  l'ar  l'acquisition  de  ditfèrentes  sciences.  Anekavedasvîkuranena.Cank. 

12.  La  faculté  de  retenir  le  sens  des  livres.  Medhayâ  granthârthadhâra- 
nàçakiyâ.  çank. 

13.  Acquise  par  l'audition  des  leçons  du  maître. 

14.  âlmanalvâtmi  lubhala  Uy  arthah.  Çank. 

15.  Svdm  tanum  svakîyam  yâihdtmynm  Uy  arthnU.  Çn/ik.  —  O  verset  se 
trouve  aussi  Miiad.  Up.  3,  '2,  3. 

liEGNAUU  ^0 
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1.  3.  3.  âbnànam  rathinam  viddhi  çarîram  ratham  eva 
tu  huddhim  tu  sârathim  viddhi  manah  pragraham  eva  ca. 

—  4.  Indriyànihayànàhur  vishayâms  teshu  gocarân  ât- 
mendriyamanoyuktcmi  bhoktety  àhur  manîshinah, 

— 10.  Indriyebhyah  para  hy  art/iâ  arthebhyaç  ca  param 
manah,  maiiasaç  ca  para  buddhir  buddher  âtmâ  mahân 
par  ah. 

—  H .  Mahatahparam  avyaktam  avyaktâtpurushahparah 
purushÔM  na  param  kim  cit  sa  kôshthc)  sa  2Jarâ  gatih. 

—  12,  Esha  sarveshu  bhûteshu  gûdhàtmâ  na  prakâçate 
drçyate  tv  agryayâ  buddhyâ  sûkshm,ayâ  sûkshmadarçibhih. 

*  Sache  que  l'âtman  est  monté  sur  un  char  qui  est  le  corps;  sache 
que  la  buddhi^  est  le  cocher  et  que  le  manas'  tient  lieu  des  rênes. 

«  Les  sens,  disent  (les  sages),  sont  les  chevaux  et  les  objets 
des  sens  sont  les  voies  qu'ils  parcourent^.  L'âtman  uni  aux  sens 
et  au  manas  est  le  jouissant,  disent  les  sages. 

«  Les  objets'*  sont  supérieurs  aux  sens  (c'est-à-dire  plus  subtils. 
Çaiik.)\  le  manas  est  supérieur  aux  objets;  la  buddhi  est  supé- 
rieure aux  manas;  le  grand  {7nahat)  âtman^  est  supérieur  à  la 
buddhi. 

«  L'indéveloppé^  est  supérieur  au  mahat;  le  purusha'  est 
supérieur  à  l'indéveloppé.  Rien  n'est  supérieur  aupurusha;  il 
est  le  but,  la  condition  suprême. 

1.  Qui  a  pour  caractère  la  détermination.  Adhyavasâyalakshanâm.  Çajik. 

2.  Qui  a  pour  caractère  le  désir,  l'iiésitation,  etc.  Samkalpavikalpâdi- 
lakshanam. 

3.  Gocarân  mârgàn  i'ûpddia  vishaijân.  Çank. 

4.  Il  s'agit  d'après  Ça?ikara  d'indiquer  le  but  suprême  (Brahma)  en 
commençant  par  désigner  les  modes  les  plus  grossiers  de  l'âme  indivi- 
duelle pour  arriver  graduellement  aux  plus  subtils.  Yat  padam  ganta- 
vyam  tasijoidriyâni  sthùlâny  ârahhya  sùkshmatârutamyakramena  pratyagûl- 
matayddhigamah  kartavyah. 

5.  Grand,  parce  qu'il  est  uni  à  toutes  choses.  Mahân  sarvasahatvât. 
Ça?ik.  C'est  ce  qui  est  issu  d'abord  de  l'indéveloppé  ou  c'est  Hiraîiyagar- 
bha  qui  consiste  dans  l'intelligence  et  ce  qui  n'est  pas  l'intelligence. 
Avyaklâd  yat prathamam  jâtam  hiranyagarbliatativam  bodhâbodhâlmakam. 
Ça»ik. 

6.  Le  germe  de  l'univers,  comprenant  l'essence  des  noms  et  des  formes 
avant  leur  manifestation  et  consistant  dans  le  groupe  de  tous  les  effets 
et  de  toutes  les  causes  en  puissance.  Avyaktam  sarvasya  jagato  vijabhû- 
iam  avyâkrlanâmarùpasatuttvam  sarvakdryakàranaçaklisamâhârarûpam. 
Çank. 

7.  La  cause  do  toutes  les  causes,  l'âme  individuelle  nommée  purusha 
parco  qu'ello  romplit  tout,  sarvapiiranâf  (par  fausse  étymologie).  Sarva- 
kii  ranakàra\^atcd(  pratyagâl  matvàc  ca . .  .ata  eva  purus/iah  sarvapù  la  nul .  (.'a/tU. 
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«  Cet  âtraan  qui  est  caché*  dans  tous  les  êtres  ne  se  manifeste 
pas^.  Mais  il  est  perçu  par  l'intelligence  pénétrante  et  subtile  de 
ceux  qui  perçoivent  les  choses  subtiles  3,  » 

2.  4.  3.  Yena  rûpam  rasam  gandham  çabdân  sparcâmç 
camaithunân  etenaiva  vijànàti  kim  atrapariçiskyate  etad 
vaitat. 

—  4.  Svapnântam  jâgaritântam  cohhau  yenânupaçyati 
mahântam  vibhum  âtmânam  matvâ  dhîro  na  çocati. 

—  5.  Ya  imam  madhvadam  veda  àtmânam  jîvamantikât, 
îçânam  bhûtabha'Gyasya  na  tato  vijugupsaie  etad  vaitat. 

—  Q.Yahpûrvain  tapasojâtam  adbhyah  pûrvam  ajâyata 
guhâm praviçya  tishthantam  yobhûtebhir  vyapaçyata  etad 
vaitat. 

—  7.  Yàprànena  sambharaty  adiiir  devatàmayi  guhâm 
praviçya  tishfhantîm  y  à  bhutebhir  vy  ajâyata  etad  vaitat. 

—  8.  Aranyor  nihitojâtavedâ  garbha  iva  subhrto  gay^bhi- 
nîbhih,  dive  diva  îdyo  jâgrvadbhir  havislmiadbhir  manu- 
shyebhir  agnih,  etad  vaitat. 

—  9.  Yataç  codeti  sûryo'  stam  yatra  ca  gacchati  tam 
devâh  sarve  rpitâs  tad  u  nâtijeti  kaç  cana  etad  vaitat. 

—  10.  Yadeveha  tad  amutra  yad  amutra  tad  anv  iha 
mrtyoh  sa  mrtyum  âpnoti  ya  iha  nâneva  paçyati. 

—  11.  Manasaivedam  âpiavyam.... 

—  12.  Aiigushthamâtrah  purusho  madhya  âtmani  tish- 
thati. 

—  13.  Ahgushthamâtrah  purusho  jyotir  ivâdhûmakah, 
îçâno  bhûtabhavyasya  sa  evâdya  sa  u  çvah,  etad  vaitat. 

«  Il  est  celui  seul  par  lequel  on  connaît  la  couleur,  le  goût, 
l'odeur,  les  sons,  les  perceptions  voluptueuses.  N'est-ce  pas  tout 
ce  qui  peut  être  connu  ici-bas'*?  Tel  est  l'âtman. 

«  Le  sage  qui  réfléchit  que  l'àtman,  par  lequel  il  voit  ce  qu'on 
peut  connaître  dans  le  rêve^  et  dans  l'état  de  veille,  est  immense, 
pénétrant,  n'éprouve  plus  de  peine. 

«  Celui  qui  connaît  de  près  cet  âtman,  qui  goûte  aux  choses 

1.  Caché  par  l'illusion  que  produit  l'ignorance,  illusion  consistant 
dans  les  œuvres  telles  que  la  vision,  l'audition,  etc.  Darçanaçravanâdi- 
karmdvidydmâijdcchanna  âlmd.  Gawk. 

2.  Sous  sa  nature  d'tltman.  dtmaivena.  Çank. 

3.  Les  sages.  PamlUaih.  Çank. 

4.  Na  /dm  cid  puriçishyate  sarvam  eva  tv  atmanâ  vijneyam...  sa  âimâ  sar- 
vajnah.  Ça«k. 

5.  Svapnântam  svapnamadhyam  svapnavijneyam  Hy  arihah.  Ça/ik. 
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douces*  (appelé)  Jîva^  qui  est  le  maître  du  passé  et  de  l'avenir 
n'a  pas,  en  conséquence,  d'éloignement  pour  lui.  —  Tel  est 
l'âtman. 

«  Celui  qui  a  vu  (connu)  l'être  qui,  issu  des  eaux  au  commen- 
cement (des  choses)  par  l'effet  de  la  pénitence,  naquit  avant 
toutes  choses  (Hiranyagarbha.  Çahk.'^)  et  qui,  ayant  pénétré  dans 
un  lieu  secret^  réside  dans  les  êtres^,  (celui-là  voit)  l'àtman*^. 

«  Cette  aditi'  formée  des  divinités  (les  sens)  qui  existe  par  le 
pràna^  et  qui,  ayant  pénétré  dans  un  lieu  secret  (du  cœur),  a  pris 
naissance  dans  les  êtres  où  elle  réside,  —  c'est  l'àtman. 

«  Agni,  jàtavedas^  caché  dans  les  deux  aranis^^,  pareil  à  un 
fœtus  bien  porté  par  la  femme  enceinte,  et  qui  doit  être  invoqué 
chaque  jour  par  les  hommes  vigilants  qui  lui  offrent  des  obla- 
tions,  —  c'est  l'àtman. 

«  Celui  chez  lequel  le  soleil  se  lève,  celui  en  qui  il  se  couche  ; 
celui  en  qui  tous  les  dieux"  sont  insérés  et  dont  nul  ne  sort,  — 
c'est  l'àtman. 

«  Ce  qui  est  ici-bas*^  est  même  chose  que  ce  qui  est  là-bas*^;  ce 

1.  Madhvadam,  épithète  empruntée  au  Jîg-Veda,  I,  64,  22.  —  D'après 
Çankara,  qui  goûte  le  fruit  de  l'œuvre:  Karmaphalahhujam. 

2.  C'est-à-dire  celui  qui  soutient  l'assemblage  du  prà/ia,  etc.  (le  corps). 
Prdnâdilialâpasya  dhârayitâram  (jîvam).  Ça«k. 

3.  Voir  le  chapitre  sur  la  Cosmogonie. 

4.  La  place  ou  l'éther  qui  est  à  l'intérieur  du  cœur.  Guhâm  hrdayd- 
kûçavi.  Çank. 

5.  Qui  consistent  dans  les  effets  et  les  causes.  Bhûtebhir  bhùtaih  kârya- 
Mraualakshanaih  saha  tishthanfam.  Çank.  —  11  y  perçoit  les  objets  des 
sens.  TishUiantum  çabdâdin  upalabhamânam.  Çank. 

G.  Ya  et'am  paçi/ati  sa  tad  eva  paçijati  yat  tat  prakrtam  brahma.  Çank. 

7.  çabdâdinâm  adanâd  aditih.  aditi  (ainsi  appelée)  de  ce  qu'elle  jouit 
{adanûi)  des  objets  des  sens,  tels  que  le  son,  etc.  Ça^k.  — C'est  une  éty- 
mologie  dont  je  laisse,  bien  entendu,  la  responsabilité  à  Ça/ikara. 

8.  Qui  est  Hiranyagarbha.  Prànena  hirani/agarbharûpena.  Ça«kara. 

9.  Celui  qui  connaît  les  races,  les  créatures,  épithète  d'Agni  dans  le 
^g-Veda. 

10.  Les  deux  morceaux  de  bois  qu'on  frottait  l'un  sur  l'autre  pour 
obtenir  le  feu. 

11.  Toutes  les  divinités  qui  président  aux  actes,  comme  Agni,  etc.,  et 
tous  les  agents  dans  le  moi,  comme  la  voix,  etc.  Devdh  sarve'  gnyâdayo' 
dhidaivatam  vdgâdayaç  cddhyâtmam.  Çank. 

12.  Ce  qui  est  doué  des  attributs  mensongers  d'effet  et  de  cause  et 
consiste  aux  yeux  des  ignorants  dans  le  monde  de  la  transmigration  (ou 
la  matière).  Yad  eveha  kâryahâranopddhisamanviiam  samsâradharmavad 
avabhdsamânam  avivekindm.  Çank. 

13.  Ce  qui  réside  en  sa  propre  essence,  a  pour  nature  l'intelligence 
éternelle  et  n'est  soumis  à  aucune  des  conditions  du  monde  matériel, 
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qui  est  là-bas  est  même  chose  que  ce  qui  est  ici.  La  mort  suit  la 
mort  (la  transmigration  continue  indéfîniraent)  pour  celui  qui 
voit  ici-bas  de  la  diversité  (dans  la  nature  des  choses). 

«  C'est  par  le  manas  seul  qu'il  (Brahma)  peut  être  atteint 
(conçu). 

«  Le  purusha  qui  est  de  la  grandeur  du  petit  doigt  réside  au 
milieu  de  l'àtman  (du  moi  matériel,  du  corps.  Çahk.). 

«  Le  purusha  de  la  grandeur  du  petit  doigt  et  pareil  à  un  feu 
sans  fumée,  le  maître  du  passé  et  de  l'avenir,  qui  est  aujourd'hui 
et  demain,  —  c'est  Brahma. 

2.  5.  5.  Na  prânena  nàpànena  martyo  jîvati  kaç  cana 
itarena  tu  jîvanti  yasminn  etâv  upâçritau. 

—  8.  Ya  esha  supteshu  jàgarti  kâmam  kcnnam  purusho 
nirmwiânah,  tad  eva  çukram  tad  brahma  tad  evâmrtam 
ucyate  tasmihl  lokâh  çritâh  sarve  tad  u  nâtyeti  kaç  cana 
etad  raitat. 

—  9.  Agnir  yathaiko  bhuvanam  pravishto  rûpam  rûpani 
pratirûpo  babhûva  ekas  tathâ  sarvabhûtântaràtmâ  rûpam 
rûpam  pratirûpo  rahiç  ca. 

—  10.  Vàyur  yathaiko  bhuvanarn,  pravishto  rûpam  rûpam 
pratirûpo  babhûva  ekas  tathâ  sarvabhûtàntaràtynà  rûpam 
ruparn  pratirûpo  vahiç  ca. 

—  11.  Sûryo  yathà  sarvalokasya  cakshur  nalipyatecâk- 
shushair  vâhyadoshaih,  ekas  tathà  sarvabhûtântarâtmà  na 
lipyate  lokaduhkhena  xâhyah. 

—  12.  Eko  vagi  sarvabhûtântarâtmâ  ekam  rûpam  bahu- 
dhâ  y  ah  karoti  tam  âtraastham  ye'nupaçyanti  dhirâs  teshâm 
sukham  çâçvatam  netay^eshàm. 

—  13.  Nityo'  nityànâm  cetanaç  cetanànàm  eko  bahûnàm 
vidadhâti  kàmân  tam  âtraastham  ye  nupaçyanti  dhiràs 
teshàm  çàntih  çàçvatî  netareshàm. 

—  14.  Tad  etad  iti  manyante'  nirdeçyarri  paraiinam 
sukham  katham  nu  tad  vijàniyâm  kim  u  bhàti  ribhâti  va. 

—  15.  Na  tatra  sûryo  bhàti  na  candratârakam  nemà 
vidyuto  bhânti  kuto'  yam  agnih  tam  eva  bhântaw,  anubhàti 
sarvam  tasya  bhasà  sarvam  idam  vibhàti. 

«  Nul  mortel  ne  vit  par  le  pràna  ou  par  l'apâna,  mais  ils  (les 
mortels)  vivent  par  autre  chose  dont  dépendent  le  prâna  et 
l'apàna. 


—  Brahma  (on  un  mot).   Tad  eva  svàtmastham  amutra  nilyavijnânagha- 
nasvabhâvam  sarcammsdradhdrniavarjitam  brahma.  Tawk. 
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«  Le  piirusha  qui  veille  quand  les  organes*  sont  endormis 
et  qui  évoque^  successivement  les  objets  qui  lui  font  plaisir^, 
c'est  le  pur,  c'est  Brahma,  c'est  celui  qu'on  appelle  l'immortel. 
C'est  de  lui  que  dépendent  tous  les  mondes  ;  nul  n'est  en  dehors 
de  lui^.  Tel  est  l'âtman. 

«  De  même  qu'Agni  (ou  le  feu),  qui  est  unique,  après  avoir 
pénétré  le  monde  a  pris  tel  ou  tel  aspect  conforme  (au  combus- 
tible dans  lequel  il  est  recelé)^;  de  même  cet  âtman  unique,  qui 
est  au-dedans  de  tous  les  êtres,  prend  tel  ou  tel  aspect  conforme 
(au  corps  qu'il  anime) "^j  et  il  réside  aussi  en  dehors'^. 

«  De  même  que  Vâyu  (ou  l'air),  qui  est  unique,  après  avoir 
pénétré  le  monde  a  pris  tel  ou  tel  aspect  conforme  (aux  corps  qui 
le  contiennent)^;  de  même  cet  âtman  qui  est  en  dedans  de  tous 
les  êtres  prend  tel  ou  tel  aspect  conforme  (au  corps  qu'il  anime), 
et  il  réside  aussi  en  dehors. 

«  De  même  que  le  soleil,  —  l'œil  de  tout  le  monde ^,  —  n'est 
pas  souillé  par  la  vue  des  choses  impures  en  elles-mêmes  ni  de 
celles  qui  se  sont  salies  par  le  contact  avec  les  premières*^;  de 
même  cet  âtman  unique  qui  est  au-dedans  de  tous  les  êtres  n'est 
pas  souillé  par  le  mal  qui  règne  en  ce  monde,  (mais)  qui  lui  est 
étranger*'. 

«  Le  bonheur  éternel  est  réservé  aux  seuls  sages  qui  voient  '^ 
cet  âtman  résidant  en  eux-mêmes,  unique,  maître  absolu  qui  est 

t.  Supteshu  prânddishu.  Çank. 

2.  Nirmamâao  nlshpddayan.  Çank.—  Par  l'effet  de  l'ignorance  :  Avidyayâ. 
Çank. 

3.  Les  femmes,  etc.  Stryâdt/artham.  Qank. 

4.  C'est-à-dire  autre  que  lui.  Nâtyeti  nâtîtya  tadâtmakatàm  tadanyatvam 
gacchati  kaç  cana.  Cank. 

5.  Rûpava  rûpaxn  praii  ddrvâdidnhyabhedavn  prat'dy  arthah  pratirûpas 
taira  tatra  praiirûpavân  dâhyabhcdena  bahuvidho  babhûva  eka  eva.    Çauk. 

6.  Sarvadeham  prati pratirùpo  babhùva.  Ça?ik. 

7.  Sous  sa  forme  non  manifeste  comme  l'éther.  Svenâvikrtena  rûpenâ- 
kâçavat.  Cank. 

8.  Prânntmanâ  deheshv  anupravishto  rûpam  ri'ipam  pratirùpo  babhùva. 
Çank  ara. 

9.  C'est-à-dire  qui  fait  que  l'œil  voit.  Cakshusha  âlohenopakdram  kurvan. 
Çankara. 

10.  Çâkshushair  açucyâdidarçananimittair  adhyâtmikidh  pdpadoshair  vâhyaiç 
cdçucyâdisamsurfjadosfiaih. 

11.  Comme  la  corde  cju'on  prendrait  pour  un  serpent  est  étrangère  au 
serpent.  Vdhi/o  vahihkrio  vàhijo  rnjjvâdivad  eva.  Çank. 

\i.  C'est-à-dire  qui  le  perçoivent  clairement  d'après  les  enseignements 
de  la  tradition  transmise  par  les  maîtres.  Anupu{yanti  à cdnjâgamopadeçam 
anu  sâkshdd  anubhavanti.  Cank. 


—    151    — 

au-dedans  de  tous  les  êtres  et  qui  transforme  de  différentes 
manières  sa  forme  unique*. 

«  Le  repos  éterneP  est  réservé  aux  seuls  sages  qui  voient 
(cet  âtman)  résidant  en  eux-mêmes,  lequel  étant  éternel,  intel- 
ligent, unique,  accorde  les  objets  de  leurs  désirs  aux  (créatures) 
périssables,  inintelligentes  et  multiples. 

«  Ce  bonheur  indéfinissable,  suprême  est  cela  (nous  le  perce- 
vons), —  telle  est  la  pensée  (des  brahmanes  dont  les  désirs  ont 
cessée  des  ascètes).  Comment  le  connaîtrai-je  (aussi)?  Brille-t-il? 
Semanifeste-t-il*? 

«  Ni  le  soleil^  ni  la  lune,  ni  les  étoiles,  ni  les  éclairs  ne  le 
rendent  visible  (Brahma).  D'où  vient  ce  feu^?  C'est  lui  (Brahma) 
qui  est  brillant  et  l'univers  brille  de  l'éclat  qu'il  lui  emprunte; 
c'est  son  éclat  qui  rend  cet  univers  apparent.  » 

2.  6.  3.  Bhaijàd  asijâgnis  tapati  bhayât  tapati  sûryah, 
hhayàd  indraç  ca  vâyuç  ca  mrhjur  dhâvati  pancamah. 

—  9.  Na  samdrçe  tishthati  rûpam  asya  na  cakshushà pa- 
çyati  kaç  canainam  hrdâ  manîshâ  manasâbhiklpto  ya  etad 
vidur  amrtâs  te  hhavanti. 

—  12.  Naiva  vâcâ  na  manasâ  prâptmn  çakyo  na  cakshu- 
shà astîti  briwato'  nyatra  katham  tad  ujialabhyate. 

—  13.  Astîty  evopalabdhavyas  tattvabhàvena  cobhayoh, 
astîty  evopalabdhasya  tattvabhàvah  prasîdati. 

«  C'est  par  crainte  de  lui  (de  Brahma)'  que  le  feu  échauffe  ; 
c'est  par  crainte  de  lui  que  le  soleil  échauffe  ;  c'est  par  crainte 
(de  lui)  qu'Indra,  Vâyu  et  la  Mort,  en  cinquième  lieu,  poursui- 
vent leur  course ^ 

«  La  forme  de  l'âtman  individuel  {Cahk.)  n'est  pas  un 
objet  visible'^;  nul  ne  saurait  le  voir  avec  l'œil.  C'est  par  le 


1.  Par  l'effet  de  sa  puissance  inimaginable.  Acintyaçaktitvât.  Ça?ik. 
1.  L'identité  de   l'expression  çâniih  çâcvaii  avec  la  formule  requies 
sctenia  est  digne  de  remarque. 

3.  Yacl  tad  dlmavljyiânam  siikham  nivrttaishand  ye  brahmanes  te  tad  état 
pratyaksham  eveti  manyante.  Çank. 

4.  Vibhâti  vlspashtam  dvçyaie.  Ça^k. 

5.  Sûryo  bhâli  tad  brahma  na  prakdçayaUUj  arthah.  Cank. 

6.  Dont  l'éclat  frappe  nos  yeux.  Ayam  asmaddrshtigocaro'  gnih.  Çank. 

7.  Parameçvarasya.  Ça/ik. 

8.  Vaquent  à  leurs  fonctions  en  tant  que  gardiens  des  mondes.  Na 
htçvarânâm  lokapâlâaâm...  niyanlâ  ced...  na...  niyatn prnvrilir  upapadyate. 

9.  Na  samdvçe  darçamvishayc  na  tishihati  pratyagâlman&  sya  rûpam. 
Cankara. 
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cœur  S  par  la  pensée,  par  le  manas  qu'on  le  perçoit  ^  Ceux  qui 
le  connaissent  (l'âtman)  deviennent  immortels. 

«  On  ne  peut  l'obtenir  (le  connaître)  ni  par  la  parole,  ni  par  le 
manas,  ni  par  la  vue.  Comment  le  concevoir  autrement  qu'en 
disant^  «  il  est  »? 

«  Il  faut  le  concevoir  en  disant  «  il  est  »  et  par  (l'intuition  de) 
l'essence  réelle  de  l'un  et  de  l'autre  (de  l'âtman  absolu  et  de 
l'àtman  incorporé)  ^  Quand  on  le  conçoit  en  disant  «il  est», 
l'essence  réelle  (de  l'àtman)  apparaît^.  » 

La  Praçna  Upanishad  s'occupe  surtout  de  l'âtman  en  ce  qui 
regarde  ses  rapports  avec  les  sens  et  leurs  objets.  D'ailleurs  la 
plupart  des  notions  qui  y  sont  données  sur  la  nature  de  l'âme 
suprême  nous  sont  déjà  connues  par  les  Upanishads  plus  anciennes. 
Voici  toutefois  un  morceau  qu'il  me  semble  utile  de  citer. 

4,  7.  Sa  yatliâ  somya  vaycimsi  vàsoxrkshmn  sampratish- 
thante  evam  ha  rai  tat  sarvam  para  âtmani  sampratish- 
thate. 

—  8.  Prthivî  ca  prthivîmâtrâ  câpaç  câpomâtrâ  ca  tejaç 
ca  tejomâtrâ  ca  vâyuç  ca  vâywnâtrâ  câkâcaç  câkâça- 
mâtrâ  ca  cakshuç  ca  drashtavyam  ca  çrotra^n  ca  çrota- 
vyam  ca  ghrânam  ca  ghrâtavyam  ca  rasaç  ca  rasayita- 
vyam  ca  tvak  ca  sparçayitavyam  ca  vâk  ca  vaktavyam  ca 
hastau  câdàtavyam  copasthac  cànandayitavyam  ca  pâyuç 
ca  visarjayitavyam  ca  pâdau  ca  gantaryam  ca  manaç  ca 
mantavyam  ca  buddhiç  ca  hoddhamjam  câhamkôraç  câ- 
hamkartavyam  ca  cittam  ca  cetayitavyam  ca  tejaç  ca  vid.yo- 
tayitavyarii  ca  prânaç  ca  vidhârayitamjam  ca. 

—  9.Esha  hi  drashtà  sprashtâ  çrotô  ghràtâ  rasayitâ  mantâ 
hoddhâ  kartà  vijnânàtmci  purushah  sa  pare'  kshare  âtmani 
sampï^atishthaie . 

— 10.  Param  evàkshararu  pratipadyate  sa  yo  ha  vai  tad 
acchâyam  açarîra'm  alohitam  çubhram  aksharam  vedayate 
y  as  tu  somya  sa  sarvajnah  sarvo  bhavati  tad  esha  çlokah. 

—  11.  Vijnânâtmâ  saha  devaiç  ca  sarvaih  prânâ  hhûtâni 


i.  C'Pst-à-dirR  par  la  buddhi  qui  roside  dans  le  cœur.  Hràd  hrtsthaijà 
buddhyâ.  Ça»k. 

2.  AbhiMplo'  Ohisfimarlfiilo'  bhiprakâcitnh.  Ça«k. 

3.  Avoc  la  foi  conformp  à  la  trariition  sacrép.  Astlti  bntvato'  stUvavddina 
nrjnmârthànusâriuaix  çraddhânâl.  ('a/(k. 

4.  Tntrâpy  ubhaijoh  sopâdhikanirupâdhikayor  astUvatadbhdvayor.  Çank. 

5.  Praaîdatij  abhimukhibhavali.  Çank. 
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sampratishthanti  yàtra  tadaksharam  vedayate  yas  tu  so- 
mya  sa  sarvajnah  sarvam  evâviveçeti. 

«  De  même*,  ô  mon  ami,  que  les  oiseaux  prennent  leur  refuge 
dans  l'arbre  (où  ils  établissent  leur)  séjour  nocturne,  de  même 
cet  univers  se  réfugie  dans  l'âtman  suprême. 

«  (Cet  univers  qui  consiste  dans)^  la  terre  (comme  élément 
grossier)  et  la  terre  comme  élément  subtil,  Teau  comme  élément 
grossier  et  l'eau  comme  élément  subtil,  le  feu  comme  élément 
grossier  et  le  feu  comme  élément  subtil,  l'air  comme  élément 
grossier  et  l'air  comme  élément  subtil,  l'éther  comme  élément 
grossier  et  l'éther  comme  élément  subtiP,  la  vue  et  les  objets 
visibles,  l'ouïe  et  ce  qui  peut  être  entendu,  l'odorat  et  les  odeurs, 
le  suc  et  les  saveurs,  la  peau  et  ce  qui  peut  être  touché,  la  parole 
et  ce  qui  peut  être  exprimé  par  elle  (les  sons),  les  deux  mains  et 
ce  qui  peut  être  saisi,  l'organe  de  la  génération  et  la  volupté  (ou  ce 
dont  on  peut  jouir),  l'anus  et  les  excréments,  les  deux  pieds  et 
ce  qui  peut  former  l'objet  de  la  marche,  le  manas  et  ses  objets'*, 
la  buddhi  et  ses  objets,  l'idée  du  moi  et  ses  objets,  la  pensée 
(citta)  et  ce  qui  peut  être  pensé,  la  peau  ^  et  ce  qui  peut  être 
manifesté  par  son  éclata  le  prâna  et  ce  qui  peut  être  relié  (par 
le  pràna)'. 

<^  Car  ce  purusha  qui  consiste  en  intelligence^  est  celui  qui 
voit,  celui  qui  touche,  celui  qui  entend,  celui  qui  sent  (par  l'odo- 
rat), celui  qui  savoure,  celui  qui  pense,  celui  qui  agit  par  la 
buddhi,  celui  qui  exécute;  il  s'absorbe  dans  l'àtman  suprême^, 
impérissable"'. 


1.  D'après  Çankara  il  faut  sous-entendre  drshtàatah  après  sa  qui  signi- 
fierait ainsi  «  voici  (une  comparaison  s). 

2.  Kim  iat  sarvam  prthivl,  etc.  Ça?«k. 

3.  Prthivl  ca  pvthivimdtrâ  ca...  sthùlâni  sîlkshmâni  ca  bhûtaniiy  arthab. 
Çank. 

4.  Manaç  eu...  mantavyava  ca  tadvishayah.  Çank. 

5.  Douée  d'éclat  et  considérée  abstraction  faite  du  tact.  Tvag  {tvag  iti 
tvagâçrayam  carma.  Ananda-giri)  indriyaryaiirekena  prakaçaiiçishtâ  yd. 
Çawk. 

6.  Tayd  (iracâ)  nirbhdsyo  vishayo  vidyniayitavyam.  Ça/tk. 

7.  Prdnaç  ca  sûiram  (voir  B/"b.  àr.  dp.  3,  7,  1-2)...  vidhdray'itavyam  sam- 
granthuniyam.  ('a/ik. 

8.  Vijndtrsvabhdvah.  Cank. 

9.  Comme  le  reflet  du  soleil  dans  l'eau  s'absorbe  dans  le  soleil  quand 
le  réservoir  qui  contenait  l'eau  est  à  sec.  Jalasàryakddipralibhnbasya 
sûryddiprareçavaj  jatddyddiidravoshe.  Çawk. 

10.  11  est  à  remarquer  quo  jusqu'ici  nous  n'avons  pas  encore  rencontré 
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«  Il  s'unit  à  (l'être)  suprême,  impérissable,  celui  qui  connaît 
cet  (être)  sans  ombre,  sans  corps,  sans  couleur,  pur,  impéris- 
sable; celui-là,  ô  mon  ami,  est  omniscient,  il  devient  tout.  Il 
y  a  à  cet  égard  ^  un  çloka  (conçu  en  ces  termes) . 

«  Celui  qui  connaît  cet  être  impérissable  dans  lequel  s'absorbe 
(l'être)  qui  consiste  en  intelligence  avec  tous  les  dieux ^  les  prânas^ 
et  les  étres^,  celui-là,  ô  mon  ami,  est  omniscient;  il  pénètre 
l'univers.  » 

.  La  Mmidaka  Upanishad,  sans  nous  offrir  une  idée  de 
l'âtman  différente  de  celle  que  nous  connaissons,  insiste  plus 
particulièrement  encore  que  les  autres  ouvrages  du  même  genre 
sur  l'unité  panthéistique  de  l'univers.  C'est  la  théorie  que  tendent 
à  confirmer  presque  tous  les  versets  que  nous  allons  citer, 

1.  1.6.  Yat  tad  adreçyayn  agràkymn  agotram  avarnani 
acakshuhcrotram  tad  apânipâdam  nitycmi  vibhwn  sarva- 
gatani  susûkshmam  tad  avyayam  yad  hhûtayonim  paripa-^ 
çyanti  dhirâh. 

—  7.  Yathornanabliih  srjate  grhnate  ca  yathâ  prthivyâm 
oshadhayah  sambhavanti  yathâ  satah  purushât  keçalomâni 
tathàksharàt  sambhavatîha  viçram. 

—  8.  Tapasà  cîyate  brahma  tato'nnam  abhijâyate,  annât 
pràno  manah  satyam  lokâh  karmasu  câmrtam. 

—  9.  Yah  sarvajnah  sarvavid  yasya  jnânamayam  tapah 
tasmâd  etad  brahma  nâma  rûpam  annam  cajàyate. 

«  L'être  que  les  sages  considèrent  comme  la  matrice  des  créa- 
tures est  celui  qui  est  invisible^  imperceptible,  sans  postérité^, 
sans  couleur,  sans  yeux  et  sans  oreilles,  sans  mains  et  sans 
pieds,  éternel,  pénétrant',  omniprésent,  infiniment  subtil,  impé- 
rissable. 

«  De  même  que  l'araignée  émet  et  résorbe  (les  fils  dont  elle  fait 
sa  toile)^  ;  de  même  que  les  plantes  croissent  sur  la  terre  ;  de  même 

une  distinction  aussi  précise  et  aussi  claire  de  l'âtman  individuel,  désigné 
ici  sous  le  nom  de  purusha,  et  de  l'âtman  suprême. 

1.  Tadâ  kisminn  arthe.  ÇaHk.  —  Le  texte  a  tad. 

2.  Agni  et  les  autres.  Bevaiç  cagnyddibhih.  Tank. 

3.  Les  sens  tels  que  la  vue,  etc.  Prdnâç  cakshurddayah.  Çawk. 

4.  La  terre,  etc.  Bhntdni  prihivyddîni.  Qa.nk. 

5.  Adreçyam  adrryam.  Çnnk. 

6.  Af/fitram  ananvaijam.  (}a.)ik. 

7.  Répandu  dans  les  diverses  créatures.  Vibhum  vividham  brahmddisthd- 
vardnl aprdnihhedair  bhaxmliti  vibhum,  Çank. 

8.  Srjate  svaçarîrdvyaiiriktdn  tanûn  vahih  prasârayati  punas  tân  eva 
rjThnate.  ca  grhndti  svâtmabhdvam  evâpddayali.  Çank. 
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que  les  cheveux  et  les  poils  poussent  sur  le  corps  de  l'homme  qui 
est  en  vie*;  de  même,  dans  le  cercle  de  la  transmigration ^  l'uni- 
vers sort  de  l'être  impérissable. 

«  Brahma  (considéré  comme  la  matrice  éternelle  des  êtres  =^) 
se  développe  (produit  l'univers'')  par  la  pénitence^;  de  lui  naît 
la  nourriture;  de  la  nourriture  (proviennent)  le  prâna,  le  manas, 
le  réel  (les  cinq  éléments)  ^  les  mondes  et  la  succession  indéfinie 
des  fruits  de  l'œuvre ''. 

«  L'être  (Brahma)  »,  qui  connaît  tout  (d'une  manière  générale, 
en  essence'^)  et  qui  connaît  tout  (d'une  manière  particulière,  par 
ses  attributs*"),  celui  qui  possède  la  pénitence,  laquelle  est  un 
mode  de  la  science";  de  celui-là  naissent  ce  Brahma ^^^  le  nom,  la 
forme  et  la  nourriture.  » 

2. 1. 1.  Tad  état  satijam  yathâ  sudîptât  pâvakâd  visphu- 
lingâh  sahasraçah  prabhamnte  sarûpàh  tathâhsharâd  vivi- 
dhâh  somya  bhàvâh  prajâyante  tatra  caivâpi  yanti. 

—  2.  Divyo  hy  amûrtah  piirushah  sa  râhyâbhyantaro  hy 
ajah,  aprâno  hy  amanâh  çubhro  hy  aksharâtparatah  parah. 

—  3 .  Etasmâj  jâyate  prâno  manah  sarvendriyâni  ca 
khayn  vâyurjyotir  âpah  prthivî  viçvasya  dhârinî. 

—  4.  Agnir  mûrdhà  cakshushî  candrasûryau  diçah 
croire  vâg  vivrtâç  cavedâh,  vâyuh  prâno  hrdayam  viçvam 
asya  padbhycmi  prthivî  hy  esha  sarimbhûtântaràtmâ. 

—  5.  Tasmâd  agnih  samidho  ijasya  sûryah  somât  parja- 
nya  oshadhayah  prthwymn  pumân  retah  sincati  yoshitâ- 
yâm  bahvîh  prajâh  purushât  sa^nprasûtàh. 

1.  Sato  vidyamânâj  jivatah.  Çank. 

2.  Iha  samsâramandale.  Çank. 

3.  Bhûtayony  aksharam  brahma.  Cawk. 

4.  Ciyaie  upacîyate  utpâdarjishyad  idam  jagat...  putram  iva  pitâ  harshena. 

Ça«k. 

'  5.  Par  la  pénitence  (c'est-à-dire)  par  la  science,  par  la  connaissance  de 

la  règle  (à  suivre)  pour  produire  (le  monde).  Tapasà  jnânenotpattividhi- 

jnatayâ.  Çauk. 

6.  Satyam  salijâkhyam  âkâçâdibhûtapancakam.  Çank. 

7.  Karmasu  ca  nimiltahhûteshv  amriam  karmajam  phalam.  Çank. 

8.  Ya  uktalakshauo  aksharâkhyah.  Çank. 

9.  Sarvajnuh  sâmânyena  sarvam  jânâliti  sarvajnah.  Cank. 
10.  Viçeshena  sarvam  veltiti  sarvavit.  Çank. 

U.  Et  qui  consiste  dans  l'omniscience  et  l'absence  d'efforts.  Yqsya 
jnânamayam  jnâmvikâram  eva  sarvajnaluksltanam  iapo  nâyâsalakslianam. 
Çank. 

12.  Brahma  qui  est  un  effet  et  dont  le  nom  est  Hiranyagarblia.  Kdrya- 
lakskai~\am  brahma  hiranyagarbhâhhyam.  ça/tk. 


—  ^56  — 

—  6,  Tasmâd  rcah  sâmayajûmshi  dîkshâ  yajnâç  ca  say^ve 
kratavo  dakshinâç  ca  samvatsaram  ca  yajamânaç  ca  lokâh 
somo  yatra  pavât e  yatra  sûryah. 

— 7.  Tasmâc  ca  devâ  bahudhâ  samprasûtâh  sâdhyâ  manu- 
shyâh  paçavo  rayâmsi  prânâpânau  vrîhiyavau  tapaç  ca 
çraddhâ  satyam  brakmacaryam  vidhiç  ca. 

—  8.  Sapta  prônâh  prahharanti  tas?nât  saptârcishah  sa- 
midhah  sapta  homàh  sapta  une  lokâ  yeshu  caranti  prânâ 
guhâçayà  nihitâh  saptta  sapta. 

—  9.  Aiah  sa^nudrà  girayaç  ca  sarve'  smat  syandante  sin- 
dhavah  sarvarûpàh,  ataç  ca  sarim  oshadhayo  rasaç  ca  ye- 
naisha  bhûtais  tishthate  hy  atitaràtmà. 

— 10.  Purusha  evedam viçvam karmatapo hrahmaparà- 
my^tam  etad  yo  reda  nihitam  guhâyâm  so'  vidyâgranthim 
vikiratîha  somya. 

«  Ceci  est  le  vrai  ^  De  même  que  des  milliers  d'étincelles  jaiUis- 
sent  d'un  feu  bien  enflammé  dont  elles  ont  la  nature^  de  même, 
ô  mon  ami,  les  âmes  individuelles^  diverses  sortent  de  l'être 
immuable  et  y  retournent. 

«  Le  purusha  est  brillant  (ou  transcendant,  surnaturel)  ^  sans 
corps,  il  réside  à  l'intérieur  des  choses  extérieures,  il  n'a  point 
eu  de  commencement,  il  est  sans  prâna,  sans  manas,  pur,  supé- 
rieur à  l'être  immuable  et  supérieur  °. 

«  De  ce  (purusha)  naissent  le  prâna,  le  manas  et  tous  les  sens, 
l'éther,  l'air,  le  feu,  l'eau,  la  terre  qui  supporte  l'univers. 

«  Agni  est  sa  tête,  la  lune  et  le  soleil  sont  ses  yeux,  les  points 
cardinaux  sont  ses  oreilles,  les  Vedas  que  l'on  connaît*'  sont  sa 
voix,  l'air  est  son  prâna,  l'univers  est  son  cœur";  la  terre  est 


1.  L'objet  de  la  (vraie)  science.  Tadetal  satyam  vidyâvishayam.  Çank. 

2.  Pruhhavanli  nir^acchanii  svarûpâ  (texte,  sanifâh)  agnisalahshaudh. 
Çank. 

3.  Bhâvâh  jîvâh.  Cank. 

4.  Divyo  dyotanavân  svayamjyotishtvât  divi  va  âtmani  bhavo'  laukiko  vd. 
Çank. 

5.  D'après  Çankara  il  s'agit  du  purusha  nrntpddhikah,  c'est-à-dire  sans 
attribut,  supérieur  à  l'être  impérissable  {akshara),  dont  l'essence  est 
distinguée  par  des  attributs  qui  sont  le  germe  du  nom  et  de  la  semence 
(ndmarûpavijopâdhilakshilasvariipnh).  Remarquons  à  ce  propos  combien 
est  peu  précis  dans  les  Upanisliads  le  sens  de  purusha  servant  à  désigner 
tantôt  l'âme  universelle,  tantôt  l'Ame  individuelle  dans  ses  différents 
états  d'union  avec  la  matière. 

6.  Vivrtâ  iidgfiâtitâh  prasiddhà  veddh.  Çank. 

7.  C'est-à-dire  son  antahkarana  (l'organe   interne),  car  l'univers  n'est 
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née  de  ses  pieds'.  Il  est  l'àtman  qui  est  au-dedans  de  tous  les 
êtres. 

«  De  ce  (purusha  suprême-)  naît  le  feu  (ou  agni),  dont  le  soleil 
est  le  combustible;  du  soma^  naît  le  nuage  {parjanyay  (et  de 
Parjanya)  les  plantes  qui  croissent  sur  la  terre.  Le  mâle^  répand 
la  semence  dans  le  sein  de  la  femme.  (C'est  dans  cet  ordre "^  que) 
les  nombreuses  créatures  sortent  du  purusha  ^ 

«  De  (ce  purusha)  sont  issus  le  rg-Veda,  le  Sâma-Veda,  le 
Yajur-Veda,  la  consécration**,  les  sacrifices,  toutes  les oblations^ 
et  les  dons  rémiinératoires  aux  prêtres,  l'année  (dans  ses  rapports 
avec  le  sacrifice),  le  sacrifiant,  les  mondes'",  sur  lesquels  le 
soma  (la  lune)  purifie  ou  le  soleil  brille". 

«  De  ce  (purusha)  sont  issus  les  difîërentes  sortes  de  dieux,  les 
sâdhyas'^  les  hommes,  les  bestiaux,  les  oiseaux,  le  pràna  et 
l'apâna,  le  riz  et  l'orge,  la  pénitence,  la  foi,  la  vérité'^  la  chas- 
teté et  les  prescriptions  (concernant  les  devoirs  à  remplir)''*. 

«  De  ce  (purusha)  sont  issus  les  sept  pranas  (les  sens)'^  les 
sept  flammes"^,  les  sept  combustibles  (les  objets  des  sens)*'^,  les 
sept  oblations  (les  perceptions)'^,  ces  sept  lieux '^  par  lesquels 

qu'une  modification  de  V aniahkar aï\a ,  puisqu'il  se  dissout  dans  le 
manas  dans  l'état  de  profond  sommeil.  Sarvcan  hy  antahkaranavikuram 
eva  jagan  manasy  era  sushupte  pralayadarçandt.  Çank. 

1.  Yasya  ca  padbhyâm  jdtd  j^rthivl.  Ca.nk. 

1.  Tasmât  parasmdt  purushât.  Ça/ik. 

3.  Qui  est  produit  par  le  feu  (ou  agni).  Agninishpanndt  somdt.  Çank. 

4.  Qui  est  un  deuxième  feu.  Parjanyo  dvitiyo'  gnih  sambhavali.  Ç'ank. 

5.  Considéré  comme  un  feu  (sacré)  dans  lequel  les  plantes  offertes  en 
sacrifice  ont  (produit  la  semence).  Oshadhibhyah  purushdgnau  hutdbhyah. 
Ça«k. 

6.  Etatkramena.  Çank. 

7.  Gomp.  chapitre  préliminaire,  page  64. 

b.  Dikslid  maunjyddilakshanakaitvniycanaviçeshdh.  Çank. 
9.  Kratavah  sayùpdh.  Ca/ik. 

10.  Obtenus  par  le  sacrifice.  Lokâs...  kannaphalabliûidh.  Çank. 

11.  C'est  une  allusion  au  pitryâ>ia  et  au  devayàna.  Voir  p.  92  et  sqq.  Sojho 
yatra  ycshu  pavate  puadli  lokân  yutra  yeshu  sûryas  tapait  te  ca  dakshinâ- 
yanoltarâijunamârgadvayagamyd  vidiadavidvaikartrphalabhûtâh.  Çank. 

12.  Sorte  de  dieux.  Sâdhyâ  devaviçesliâh.  Çanic. 

13.  Salyani  anrtavarjilam  vacanam.  Çank. 

14.  Vidhiç  ceti  kartaiyaiâ.  Çank. 

15.  Comparés  aux  feux  du  sacrifice. 

16.  L'éclat  des  objets  qui  sont  propres  à  chaque  sens.  Teshâm  ca  [prâ- 
nânâm)  saplârcislio  diplayah  scusvavishuydvudyotaiiâm.  Ça?jk. 

17.  tiapla  sumidkuh  sapla  lushaydh,  vishayair  hi  samidhyante  prând.  Çank. 

18.  Sapta  liomds  tadvisliayuvijnânâhai.  Ca/ik. 

19.  Los  sièges  des  sens  (|ui  sont  eu  mènu'  temps  les  voies  par  où   cir- 
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circulent  les  prànas   qui  résident  dans  un  endroit  secret    (le 
cœur)  et  qui  ont  été  placés  au  nombre  de  sept  (en  chaque  créa- 
ture)*. 

«  De  lui  (du  purusha)  sont  issues  les  mers,  les  montagnes  ;  de 
lui  découlent  toutes  ces  rivières  de  différentes  sortes  ;  de  lui  sont 
issues  toutes  les  plantes  et  l'essence ^  au  moyen  de  laquelle 
l'âtman  interne^  s'incorpore  aux  éléments  (grossiers)  ^ 

*  Le  purusha  est  l'univers,  l'œuvre  (c'est-à-dire  le  sacrifice)  ^ 
la  pénitence  (c'est-à-dire  la  science,  le  fruit  obtenu  par  l'œuvre)*^; 
il  est  Brahma  suprême,  immortel.  Celui  qui  le  connaît  dans  le 
lieu  secret  où  il  réside  (au  fond  du  cœur  de  tous  les  êtres  vivants"), 
celui-là,  ô  mon  ami,  détruit  ici-bas  le  faisceau  de  l'ignorance.  » 

2.  2. 1.  âvih  saninihitam  guhâcaram  nâma  mahat  padam 
atraitat  samarpitam  ejat  prânan  nimishac  ca  yad  etaj 
jânatha  sad  asad  varenyam  paravijnânâd^  yad  varish- 
tham  prajânâm. 

—  2.  Yad  arcimad  yad  anubhyo  'nu  yasmin  lokâ  nihitâ 
lokinaç  ca  tad  etad  aksharam  brahma  sa  prânas  tad  u  van 
manah  tad  état  satyani  tad  amrtam  tad  veddhavyam  so- 
mya  viddhi. 

—  5.  Asmin  dyauh  prthwî  cântariksham  otam  manah 
saha  prânaiç  ca  sarvaih  tam  evaikam  jànatha  âtmmiam 
anyâ  vâco  vimuncatha  amriasya  esha  setuh. 

—  7.  Yah  sarvajnah  sarvavid  yasyaisha  mahimâ  hhuvi 
divye  brahmapure  hy  eshavyomny  âtmcipratishthitah,  ma- 
nomayah  prcmaçariranetà  pratishthito'  nne  hrdayam  sam- 
nidhàya  tad  rijnânena  paripaçyanti  dhirâ  ânandarûpam 
amrtatn  yad  vibhâti. 

—  9.  Hiranmaye  pare  koçe  virajarii  brahma  nishkalam 
tac  chubhram  jyotishàm  jyotis  tad  yad  âtmavido  viduh. 

— 11.  Brahnaivedam  amrtam  pur astâd  brahma paçcâd 

culent  los  esprits  vitaux  (probablement  les  yeux,  les  oreilles,  les  narines 
et  la  bouche).  Sapla  ime  lohâ  indriyasthânâni.  Cùink. 

1.  Nihitâh.  sthâpitâ  dhûtrâ  sapta  sapta  prati  prânibhcdam.  Ça^k. 

2.  La  sève,  la  liqueur  qu'elles  contiennent  (?).  Rasaç  ca  madhurâdih 
shadvidhah.  ('awk. 

3.  Le  Ur\(ja,  le  corps  s\xhW\.  Antarâtmâlir\gam  sùksinnam  çarîram.Çank. 

4.  Yena  rasena  bhùtaih  imncabhih  slhùlaih  pariveshlitas  tislithati  aniar- 
âtmâ.  Çank. 

5.  Karmâgnihotrddilakshanam.  Çartk. 

6.  Tapo  jnânam  lalkvtam  phalam. 

7.  Guhdijàm  hvdi  surruprdniuâm.  Tank. 

8.  ('a/tkiira  lisait /^r^/Y/iii  vijnânâi. 
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brahma  dakshinataç  cottarena  adhaç  corddhvam  ca  prasr- 
tam  brahmaivedam  viçvam  idam  i^arishtham . 

«  Vous  connaissez,  ô  disciples  ^  cet  être  qui  est  manifesté ^  et 
voisin  {Dict.  Saint-Pét.)  (ou  qui  réside  dans  le  cœur.  Çank.y, 
qui  est  appelé  (l'être),  qui  agit  par  des  voies  secrètesS  qui  est  le 
grand  réceptacle  où  est  enserré  l'univers^,  c'est-à-dire  ce  qui  se 
meut,  ce  qui  respire,  ce  qui  cligne  la  paupière  ;  il  est  l'être  et  le 
non-être,  le  désirable,  celui  qui  est  supérieur  (inaccessible)  à  la 
science  des  mondains*^,  le  meilleur, 

«  Celui  qui  est  brillant,  qui  est  subtil  parmi  les  clioses  subtiles, 
celui  en  qui  sont  placés  les  mondes  et  ceux  qui  les  peuplent, 
c'est  Brahma  l'être  impérissable;  celui-là  est  le  prâna,  la  parole 
et  le  manas;  celui-là  est  le  vrai,  l'immortel  ;  il  faut  le  percer  (le 
pénétrer  par  l'esprit)''.  Connais-le,  ô  mon  ami  ! 

«  Sur  lui  sont  tissus  le  ciel,  la  terre  et  l'atmosphère,  le  manas 
avec  tous  les  prânas^.  Vous  connaissez,  ô  disciples,  cet  être 
unique  qui  est  l'âtman  ;  vous  rejetez  toutes  les  autres  doctrines^. 
Cette  (connaissance  de  l'àtman)^"^  est  le  pont  qui  conduit  à  l'im- 
mortalité. 

«  Celui  qui  connaît  toute  chose  (en  essence)  et  qui  connaît  toute 
chose  (par  ses  attributs)  a  sa  puissance  établie  sur  terre  dans  la 
brillante  cité  de  Brahma  (le  manas)  ^^  ;  car  cet  âtman  réside  dans 
l'éther  (du  cœur)  ^^  ;  il  a  le  manas  pour  attribut  ^^  il  dirige  le  prâna 
et  le  corps",  et,  résidant  dans  le  cœur,  il  a  pour  soutien  la  nour- 


1.  Jânatha  he  çishyâh.  Carik. 

2.  Parce  qu'il  brille  par  la  parole  et  ses  autres  attributs,  avih  prakâ- 
çam  samnihifam  vdfjddijupâdhibhir  jvalati.  Çank. 

3.  Samnihitam  samyak  sthiiam  hvdi.  Çajik. 

4.  Au  moyen  de  la  vue,  de    l'ouïe,  etc.    Darçanaçravanâdiprakâraih 
guhâcaram  iti  prakhyâtam.  Çank. 

5.  Etat  sarvam.  Cank. 

6.  Param  vyatiriktam  vijnânât  prajânâm...yal  laukikainjnnnâcjocaram  ity 
arthah.  Çank. 

7.  Veddhavyam  manasâ  iâdayifavynm.  Çank. 

8.  Les  autres  organes.  Prânaih  karanair  anyaih.  Çank. 

9.  Qui  forment  la  science  inférieure.  Vaco  paravidijdrùpnm.  Çank. 

10.  Esha  selur  dad  dlmdjnânam.  Oank. 

11.  Brahmupure  manasi.  Çank.  —  Parce  que  c'est  dans  le  manas  que 
Brahma  se  manifeste  constamment  sous  la  forme  de  l'intelligence  Brah- 
mano'  ira  caitanyasvarûpexxa  nUyâbliivyakiatvât.  Çank. 

12.  Vyomny  âMçe  hvtpunddrikamadhyasthe.  Çank. 

13.  Mdnomayo  manmipûdhitvât.  Çank. 

14.  Vrâuaç  ca  çariram  ca  prûnaçariram  tasydyam  netd.  ça?ik. 
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riture.  C'est  ainsi  que'  les  sages  le  perçoivent  par  le  discerne- 
ment^Jui  qui  est  le  bonheur,  qui  est  immortel,  qui  brille  (par  lui- 
même)^. 

«  Dans  un  fourneau  d'or,  suprême'*  (réside)  Brahma,  l'être 
sans  tache,  sans  parties;  il  est  la  brillante  lumière  des  lumières; 
il  est  celui  que  connaissent  ceux  qui  connaissent  l'âtman. 

«  Brahma,  cet  être  immortel,  s'étend  à  l'est,  Brahma  s'étend 
à  l'ouest,  au  midi  et  au  nord,  au  zénith  et  au  nadir;  Brahma  est 
cet  univers;  il  est  le  meilleur.  » 

Delà  Mcmdûki/a  Up.,  fort  courte,  du  reste,  nous  n'avons  à 
citer  pour  le  moment  que  les  deux  versets  suivants. 

6.  Esha  sarveçvara  esha  sarvajna  esho'  ntaryâmy  esha 
yonih  sarvasya  prabhavàpyayau  hi  bhûtànâm. 

1  .Nântahprajnam  na  imhihprajnam  nobhayatahprajnam 
na  prajnânaghanam  na  prajnam  nàp)rajnam  adrshtam 
avyavahâryam  agrâhyam  alakslianam  acintyam  avyapade- 
çyam  ekàtmyapratyayasàram  prapancopaçawtayn  çàntam 
çivam  advaitam  catur-tham  manyante  sa  âtmâ  savijneyàt. 

«  Il  est  le  seigneur  de  toute  chose,  il  est  l'omniscient,  il  est  le 
régisseur  interne,  il  est  la  matrice  de  l'univers,  il  est  le  com- 
mencement et  la  fin  des  êtres . 

«  Sans  intelligence^  interne^,  sans  intelligence  externe^,  sans 
l'une  et  sans  l'autre,  n'étant  pas  un  faisceau  d'intelhgence^, 
n'étant  ni  intelligent  ni  inintelhgent,  invisible,  échappant  à 
toute  relation,  imperceptible,  sans  signe  distinctif,  ne  tombant 
pas  sous  la  pensée,  ne  pouvant  être  décrit  (ou  défini),  ayant 
pour  essence  l'idée  d'homogénéité,  (lieu  de)  repos  (de  dissolution) 

1.  Tad  ûtmataitvum.  Çank. 

2.  Le  discornemont  résultant  des  leçons  des  maîtres  et  des  livres 
sacrés  et  produit  par  la  science,  l'apaisement  des  passions,  la  coercition, 
la  méditation  et  le  renoncement.  Vijnmiena  çâsfrdcârijopadeçajanUena 
jnânaçumadamadhyânavairâgiiodbhûlena.  Tank. 

3.  Svâlmuny  eva  bhâii.  Çank. 

4.  dtmasvarùpopalabdhisthunatvât parum.  Ça?ik. 

5.  Par  allusion  sans  doute  à  l'intelligence  spéciale  appelée /îr^/na  que 
le  Vedânta-Sâra  définit  «  celle  qui  a  pour  qualités  le  manque  de  science 
et  de  puissance  »  et  qu'il  appelle  «  prâjna.  »  Eiadupahiiam  caitanyam 
ajnafvâaîçvarutvddigunalmm  prâjna  ily  ucyate. 

6.  Celle  qui  est  unie  au  corps  subtil.  Nântahprajnam  iti  iaijasaprati- 
shedhah.  Ça/tk. 

7.  Celle  qui  est  unie  au  corps  grossier.  Na  vahihprajnam  iti  viçvaprati- 
sheduh.  Qank. 

8.  Etat  de  l'àme  dans  le  prol'ond  sommeil.  !\a  prajnayhanam  iti  suslmp- 
iâcasthâpra tishedha h .  Ça/i k . 
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du  développement  matériel,  apaisé,  pur,  sans  second;  tel  est, 
pensent  (les  sages),  le  quatrième  (état  suprême  de  Brahma). 
C'est  l'àtman,  c'est  celui  qu'il  faut  connaître.  » 

La  Çveiâçvatara  Upanishad,  qui  correspond  à  un  état  de 
développement  complet  du  système  védàntique,  nous  présente 
l'idée  de  l'àme  suprême  ou  de  l'être  absolu  sous  des  traits 
confus  et  parfois  contradictoires.  Nous  y  trouvons  un  syn- 
crétisme évident  où  les  théories  des  systèmes  Yoga  et  Sâm- 
khya  sur  la  délivrance  par  l'ascétisme  et  la  pluralité  des  prin- 
cipes primordiaux,  et  le  monothéisme  néo-mythologique  des 
sectaires  çivaïtes  s'entremêlent  au  panthéisme  spiritualiste  du 
Vedànta.  On  en  vajuger  par  les  nombreuses  citations  qui  suivent. 

1.  3.  Te  dhyânayogànugatà  apaçya7i  devâtmaçaktim  sva- 
gunair  nigûd/iâm  yah  kàranàni  nikhilâni  tàni  kàlàtmayuk- 
tâny  adhitishthaty  ekah. 

—  8.  Samyuktmn  état  ksharam  aksharam  ca  vyaktâvya- 
ktayn  bharate  tiçvayyi  îçah,  anîçaç  càbnâ  badhyate  bhohtr- 
bhâvâj  jnâtvâ  devayn  mucyate  sarvapâçaih. 

—  9.  Jnâjnaudvâv  ajâv  îçânîçâv  ajâ  hy  eka  bhoktrbho- 
gyârthayuktâ  ancmtaç  câtmà  viçvarûpo  hy  akartà  traymn 
yadâ  vindate  brahmam  état. 

—  10.  Ksharam  pradhânam  amrtâksharmn  harah  ksha- 
râtmânâv  îçaie  deva  ekah  tasyàbhidhyànâd  yojanât  tattva- 
bhâvâd  bhûyaç  cânte  viçvamàyânivrttih. 

«  Ceux  qui  se  sont  appliqués  à  la  méditation  et  au  yoga  (dis- 
cipline pieuse)  ont  vu  la  puissance  '  du  dieu  âtman  qui  se  trouve 
cachée  sous  ses  qualités  (les  trois  qualités  de  la  matière).  C'est 
ce  Dieu  qui  dirige  seul  toutes  ces  causes  (dont  il  a  été  question 
dans  les  versets  précédents)  unies  au  temps  et  à  l'àtman  ~. 

«  Le  Seigneur  3  soutient  cet  univers  que  composent  le  péris- 
sable et  l'impérissable,  le  développé^  et  l'indéveloppé  ^  L'àtman, 
qui  n'est  pas  le  Seigneur^,  est  enchaîné  par  suite  de  sa  nature  de 
jouissant;  quand  il  connaît  Dieu,  il  est  délivré  de  toutes  ses 
chaînes. 


1.  Svaiantrdm  çaldim  kâranam.  Commentaire. 

2.  M.  Roer  traduit  :  «  Ces  causes  dont  le  temps  est  la  première  et 
l'àtman  la  dernière.  »  —  Kdldtmabhyâm  yuktdni.  Com. 

3.  L'àme   suprême.   Avyaya  îçvara  iti.  Com.  Sarvdimâ  parameçvarah, 
asarvdlmd  jïvah .  Com . 

4.  L'ensemble  des  modifications.  Vyaktam  vïkârujâlam.  Com. 

5.  La  cause.  Avyaktam  kâranam.  Com. 

6.  L'àme  individuelle  Aniçaç  cdniçvaraç  ca  anîço  jirah.  Com. 

IIEGINAUI)  i  I 
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«  Celui  qui  connaît  (c'est-à-dire  îçvara.  Com.)  et  celui  qui  ne 
connaît  pas  (c'est-à-dire  Jîva.  Com.)  n'ont  point  eu  de  commen- 
cement; l'un  est  le  Seigneur  (suprême)  et  l'autre  ne  l'est  pas.  Il 
est  un  (autre  principe,  —  la  nature,  prakrti.  Com.)  qui  n'a 
point  eu  de  commencement  et  qui  est  unie  au  jouissant  et  aux 
choses  qui  font  l'objet  de  la  jouissance.  L'àtman  (suprême)  est 
infini,  il  a  l'univers  pour  formel  il  n'est  pas  agent.  Quand  on 
obtient  (c'est-à-dire quand  on  connaît)  cette  triade  qui  est  Bralima 
(on  est  délivré)^. 

«  Ce  qui  est  périssable  est  la  nature  {pradhâna)  ;  ce  qui  est 
immortel  et  impérissable  est  hara'^.  Le  dieu  unique"*  est  le  maître 
du  périssable  et  de  l'àtman^.  En  dirigeant  sa  pensée  vers  lui,  en 
s'unissant  (intellectuellement)  à  lui,  en  le  concevant  sous  son 
essence  réelle'''  (comme  identique  à  soi-même),  à  diverses  reprises", 
on  obtient  enfin  la  cessation  de  toute  la  màyà  (l'illusion  qui  fait 
croire  à  la  réalité  du  monde  matériel) . 

1. 12.  Etaj  jneyam  nityam  evâtmasamsthmn  nâtah param 
veditavyam  hi  kim  cit,  bhoktâ^  bhogyam  preritâram  ca 
matvâ  sarram proktam  tririclham  bralmiam  état. 

2.16.  Esha  hi  devah  pradiçd'  nu  savoâli  pûrvo  hi  jâtah 
sa  ugarbhe  antah  sa  vij âtah  sa  janishyaynânah  pratyan  ja- 
nânis  tishthati  sarvatomuliliah. 

— 17.  Yodeco"  gnauyo'  psuyoviçvamhhuvanam  âviveça 
y  a  oshadhîshu  yo  vanaspatishu  tasmai  devâya  namo  namah. 

«  Il  faut  connaître  cet  (être)  éternel  qui  réside  en  lui-même  ; 
rien  de  supérieur  à  lui  ne  saurait  être  connu.  Quand  on  a  conçu 

1.  Viçvarûpo  viçvam  asyaiva  rûpam.  Com. 

2.  Qui  consiste  clans  le  jouissant,  la  jouissance  et  ce  qui  en  est  l'objet, 
ou  bien  dans  jîva,  l'àme  individuelle,  Içvara,  l'âme  suprême,  et  prakrti. 
la  nature.  Trayava  hhokirbhogahhogyarùpum  athavd  jnâjnâjâlmaKajiveçvara- 
prakrtmipatroyam  brahma.  yadâ  vindate  labhate  ladâ  mucyata  ilL  Com. 

3.  Le  Seisneursuprême,ainsi  appelé  parce  qu'il  enlève  (/^ff/'onA/)  l'igno- 
rance. Avidyâder  haranâl  parameçvaro  harah.  Com.  C'est  un  nom  de  Çiva. 

4.  L'àme  suprême.  Deva  ekaç  citsadânaadddvitUjah  paramdtmâ.  Com. 

5.  Le  purusha,  l'àme  individuelle.  Ksharâtmûnâv  pradhânapurushau. 
Com. 

6.  En  pensant  :  «  Je  suis  Brahma.  »  Taltvabhâvàd  aham  brahmâsmUi. 
Com. 

7.  Bhûyaç  câsakii.  Com. 

8.  Grammaticalement  il  faudrait  bhoktûram.  Le  nominatif  peut  s'expli- 
quer pourtant  par  une  anacoluthe.  L'auteur  a  commencé  d'écrire  les 
réf,'imes  do  malvâ  comme  s'il  voulait  les  faire  suivre  d'i//,  mais  arrivé 
aux  derniers  il  a  renoncé  à  cette  construction  et  leur  a  donné  la  dési- 
nence ré{,'uliôre  en  ijareil  cas,  c'est-à-dire  celle  de  l'accusatif. 
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l'idée  de  celui  qui  jouitS  de  ce  dont  on  jouit  (les  objets  des  sens) 
et  de  l'agent-,  (on  connaît)  l'univers  sous  sa  triple  forme  appelée 
Brahma. 

«  Ce  dieu  se  trouve  dans  toutes  les  directions;  il  est  le  premier 
né^;  il  est  à  l'intérieur  de  la  matrice;  il  est  (déjà)  né,  il  naîtra 
(encore)  ;  il  est  dans  (toutes)  les  créatures  ;  il  est  tourné  de  tous 
les  côtés  ^. 

«  Hommage,  hommage  à  ce  dieu  qui  est  dansle  feu,  qui  est  dans 
l'eau,  qui  pénètre  le  monde  tout  entier,  qui  est  dans  les  plantes, 
qui  est  dans  les  arbres.  » 

3. 1 .  Ya  ekojàlavân  îçita  îçinîbhih  (sic)  sarvânl  lokân  îçita 
îçanîbhih  (sic),  ya  evaika  udbhave  sambhave  ca  ya  etad 
vidur  atnrtàs  te  bhavanti. 

—  3.  Viçvataçcakshur  uta  viçvatomukho  viçvatobâhur 
uta  viçi'ataspàt  sam  bàhubhyâm  dhamati  sam  patatrair 
dyàvàbhûniîm  janayan  deva  ekah. 

—  4.  Yo  devânâm  prabhataç  codbavaç  ca  t'içvâdhipo 
rudro... 

—  7.  Tatah  param  bralmia  param  brhantam  yathâni- 
kàyam  sarvabhûteshu  gûdliam  viçvasyaikam  pariveshtitâ- 
ram  îçam  tam  jnâtvâmrtâ  bhavanti. 

—  11.  Sarvânanaçirogrîvah  sarvabhûtaguhâçayah  sar- 
ravyâpî  sa  bhagavân  tasmàt  sarvagatah  çivah. 

—  12.  Mahânprabhur  vai  purushah  sattvasyaisha  pra- 
rartakah  sunirmalcmi  imcmi  pyxiptim  içâno  jyotir  avyayaJi. 

— 14.  Sahasraçîrshâ  purushah  sahasràkshahsahasrapât 
sa  bhûmim  viçvato  vrtvâ  atyatishthad  daçàhgulam. 

—  15.  Purusha  evedam  sarvam  yad  bhûtam  yac  ca  bha- 
vyani  utàmrtati'asyeçàno  yad  annenàiirohati. 

—  16.  Sarvatahpànipàdam  tat  sarvato' kshiçiromukham 
sartatah  çrutimal  loke  sarramcmrtya  tishthati. 

—  17.  Sarrendriyagunâbhâsam  sarvendriyavwarjitam 
sarvasya  prabhion  îçânam  sarvasya  çaranam  brhat. 

—  18.  Navadvâre  pure  dehî  hamso  Lelâyate  vahih,  vaçî 
sarvasya  lokasya  sthàvarasya  carasya  ca. 


1.  L'âme  individuelle.  Bhoktd  jîvah.  Com. 

2.  L'àmo  suprême.  Sarvaprerilânfarydml  paramcçvarah.  Com. 

3.  Pârvo  hi  jûtah  sarvasmâd  Iwanijafjarbhdtmanû.  Com. 

4.  M.  Roer  traduit  :  «  Il  réside  en  toute  créature  sous  la  l'ormo  do  tout.» 
—  Com.  Le  visage  de  toutes  les  créatures  est  à  lui.  Sarcaprânigaidni 
mulchâni  fisyeli  saroalomukhah. 
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—  19.  Apânipàdo  javano  grahttà  paçyaty  acakshuh  sa 
çrnoty  akarnah  sa  vetti  vedyam  na  ca  tasyûsti  rettà  tam 
âhwr  agryatn  purusham  mahàntam. 

«  Ceux  qui  connaissent  cet  (être)  unique  qui  muni  du  réseau 
(de  la  mâyà.  Com.),  gouverne  (l'univers)  au  moyen  de  ses  pou- 
voirs souverains,  qui  régit  à  lui  seul  tous  les  mondes  avec  ses 
pouvoirs  souverains  quand  (l'univers)  naît  et  se  manifeste', 
—  ceux-là  sont  immortels. 

«  De  tous  les  côtés  il  a  des  yeux,  des  visages,  des  bras,  des 
pieds.  Le  dieu  unique,  en  créant  le  ciel  et  la  terre,  a  muni  les 
créatures  de  bras  et  d'ailes ^ 

«  Rudra,  qui  est  le  maître  suprême  de  l'univers,  la  cause  de 
la  naissance  et  de  l'existence  des  dieux ^  (Indra  et  les  autres)... 

«  Quand  on  connaît  le  Seigneur  qui  est  supérieur  à  cela  (le 
monde  matériel  uni  aupurusha)"*,  Bralima  suprême,  vaste,  caché 
dans  tous  les  êtres,  en  chaque  corps%  et  qui  à  lui  seul  enveloppe 
l'univers,  —  on  devient  immortel. 

«  Le  bienheureux  Çiva"  a  pour  bouches,  pour  têtes  et  pour 
cous,  ceux  de  tous  les  êtres  ;  il  réside  dans  un  lieu  secret  au- 
dedans  de  tous  les  êtres;  il  pénètre  l'univers;  il  est  donc  partout. 

«  Le  purusha  est  le  grand  maître,  l'agent  de  l'organe  interne', 
l'arbitre  de  l'obtention  très-pure  (l'état  d'union  avec  Brahma)^, 
la  lumière,  l'impérissable. 

«  Le  purusha  a  mille  têtes,  mille  yeux,  mille  pieds;  envelop- 
pant la  terre  de  toutes  parts ,  il  la  dépasse  de  la  grandeur  de  dix 
doigts  ^ 

1.  Sambliave  pràdurbhâve.  Com. 

2.  C'est  l'explication  du  Com.  (Sam  bàhiibhyâm  dhamati  samyojayaiity 
arthnh)  et  celle  adoptée  par  M.  Roer.  M.  Weber  qui  n'avait  pas  le  Com. 
à  sa  disposition  traduisait  {Ind.  Stud.,  l,  426).  «  Zusammen  beugt  er  mit 
seinem  Armen,  zusammen  mit  den  Flùgein,  Himmel  und  Erde,  der 
erzeugende  eine  Gott.  »  —  Ce  verset  est  emprunté  à  la  Vdj.  Samfi. 
17,19. 

3.  Prabhavahelur  udbhavahetuç  ca.  —  Devânûm  indrâdimm.  Com. 

4.  Taiah  pwushayukMj  jar/atah.  Com. 

5.  Yuthdnikâyaxn  yalhdçariram.  Com. 

6.  Identifié  ici  à  l'âme  suprême.  M.  Rcier  considère  à  tort, ce  semble,  le 
mot  riva  comme  un  simple  qualificatif,  «  ])ropitious.  » 

7.  Suthasiju  aniahkaranasija.  Com.  —  M.  Uoer  traduit  par  «  mover  cl" 
ail  that  is.  » 

8.  Stuiirmaldm  imâm  prdptim  paramapadaprdpiim.  Com. 

9.  C'est-à-dire,  d'après  le  Com.,  qu'il  n'a  pas  de  limites,  qu'il  est  infini. 
Daçdngulam  anantam  apdram  Uij  arlliah.  Ce  passage  est  emprunté  A 
l'iiymneau  Furushadu  fig-Véda.  M.  Hoersuitl'interprètationdeM.  Weber 
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«  Le  purusha  est  cet  univers,  il  est  le  passé  et  l'avenir;  il  est 
le  maître  de  riramortalitê  et  de  ce  qui  croît  par  la  nourriture  ^ 

«  Ses  mains  et  ses  pieds  sont  partout,  ses  yeux,  sa  tête  et  sa 
bouche  sont  partout,  ses  oreilles^  sont  partout  ;  il  enveloppe  l'uni- 
vers et  réside  dans  le  monde  3. 

«  Lui  qui  paraît  avoir  toutes  les  facultés  des  sens^  est  privé  de 
tous  les  sens  ;  il  est  le  maître  et  le  seigneur  de  l'univers  ;  il  est  le 
grand  refuge  de  toutes  choses. 

«  Incorporé  dans  la  citadelle  aux  neuf  portes^,  il  est  comme  un 
flamant  qui  se  dirige  vers  les  choses  extérieures*^.  Il  est  l'arbitre 
de  l'univers  mobile  et  immobile. 

«  Sans  mains  et  sans  pieds,  il  marche  rapidement  et  saisit 
(toutes  choses);  il  voit  sans  avoir  d'yeux;  il  entend  sans  avoir 
d'oreilles;  il  connaît  (quoique  sans  manas,  Com.)'  tout  ce  qui 
peut  être  connu  et  nul  ne  le  connaît.  On  l'appelle  le  premier^,  le 
grand  purusha.  » 

4.  1.  Ya  eko'  xarno  bahudhci  çaktiyogâd  varnàn  anekàn 
nihitârtho  dadhâti  vi  caiti  cânte  viçvam  âdau  sa  devah 

—  2.  Tad  erâgnis  tad  àdityas  tad  vnyus  tad  u  candra- 
mâh,  tad  eva  çukra7n  tad  brahma  tad.  àpas  tat  prajàpatih. 

—  3.  Tvâm  strî  tvarti  pumân  asi  tvam  kumcira  uta  va 
kuynârî  tvam  jîrno  danclena  vancayasi  tvam  jâto  bhavasi 
viçvatomukhah . 

—  4 anâdimat  tvam   vibhutvena  vartase 

yatojâtâni  bhuvanâni  viçvâ. 

—  5.  Ajâm  ehâm  lohitakrshnavarnâm'^  bahvîh  prajâh 
srjamânâm  sarûpmn  ajo  hy  eko  jushamâno'  nuçete 
jahâty  enâm  bhuktabhogyâm  ajo'  nyah. 

{Iiid.  slitd.,    I,  427)  et   traduit  :  «   Il  dépasse  de  dix  doigts  (la  cavité 
intérieure  du  cœur).  » 

1.  Yac  câiinenâUrohati  iasya  îçnnah.  Com. 

2.  Çrutih  çravanam  asijeli  çrulimat.  Com. 

3.  L'assemblage  matériel.  Loke  nikàye.  Com. 

4.  Adiiyavasâyasamkalpaçravanavad  dbhdsatu  i(i  sariendriyaguïiàbhâsam. 
Com. 

5.  Le  corps  ainsi  appelé  à  cause  de  ses  neuf  ouvertures.  Navadvâre 
çirasi  saptadvârâm  dve  avdcî.  Com. 

6.  Qui  cherche  à  saisir  les  objets  des  sens.  Lelâyate  calati  vahir  visha- 
ijarjrahanâija.  Com.  M.  Rôer  traduit:  «  The  soûl  Hansa  moves  to  things 
without  »  et  renvoie  pour  un  passage  analogue  à  la  Bhag.-Gîtd.  5,  13. 
Voir  aussi,  d'après  M.  Weber,  Mlib.  XII.  7G7'J,  8765. 

7.  Amanasko'  pi.  Com. 

8.  Agryam  prathamam.  Com. 

0.  Le  Com.  donne  la  loron  :  lohitaçuklakvshwiîm . 
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—  9 .  Ch andâmsi  yajnâh  kratav o  vratâni  bhûtam  bhavyam 
yac  ca  vedâ  vadanti  yas^nmi  mâyî  sr'jate  viçvam  état  tas- 
mimç  cânyo  tnàyayâ  samniruddhah. 

—  10.  Màymn  tu  prakrtim  vidyân  niâyinam  tu  maheçva- 
ram  tasycwayavabhûtais  tu  vyàptam  sarvam  idam  jagat. 

—  11.  Yo  yonim  yonùn  adhitislithaty  eko  yasminn  idam 
sam  ca  vicaiti  sarvam  tam  îçânam  varadam  devam  îdyam 
nicàyemâm  çântim  atyantatii  eti. 

—  14.  Sûkshtnâtisûkshmam  kaltlasya  raadhye  viçxasya 
srashtàram.  anekarûpam  viçvasyaikain  pariveshtitâram 
jnàtvà  çivam  çântim,  atyanta^n  eti. 

—  18.  Yadâtamas  tan  na  divâ  na  râtrirnasan  nacâsan 
çivaevakevalah^tad  aksharam  tat  savitur  varenyam  pra- 
jnâ  ca  tasmât  prasrtâ  purânî. 

—  19.  Nainam  ûrdkvam  na  tiryah  ca  na  madhye  pari- 
jagrabhat,  7ia  tasya  jjra^mà  asti  yasya  nâma  mahad 
yaçah. 

«  L'être  unique  qui  étant  sans  signes  distinctifs  (sans  attributs)  ^ 
a,  par  l'emploi  de  ses  différents  pouvoirs  {çakti)  et  pour  des 
objets  déterminés,  établi  au  commencement  des  choses^  les  signes 
distinctifs  divers  (les  attributs),  lui  en  qui,  à  la  fin  (des  choses), 
cet  univers  se  dissout,  —  cet  (être)  est  Dieu. 

«  Gela  (ràtman)^  est  Agni  (le  feu),  cela  est  Aditya  (le  soleil), 
cela  est  Vâyu  (l'air),  cela  est  la  lune,  cela  est  pur  (brillant)  ^ 
cela  est  Brahma^  cela  est  l'eau,  cela  est  Prajâpati. 

«  Tu  es  une  femme,  tu  es  un  homme,  tu  es  un  jeune  garçon,  tu 
es  une  jeune  fille,  tu  es  un  vieillard  et  tu  marches  en  t'appuyant 
sur  un  bâton,  tu  es  né  avec  le  visage  tourné  de  tous  les  cotés. 

«  Tu  n'as  point  eu  de  commencement,  tu  pénètres*^  (l'univers)  ; 
c'est  de  toi  que  sont  issus  tous  les  mondes. 

«  Un  principe  jouissant,  unique  (le  vijnânâtman.  Com.,  l'ât- 
man  doué  de  discernement  et,  par  conséquent, — uni  aux  organes) 
repose  sur  un  autre  principe  unique,  (la  prakrti  ou  la  nature. 
Com.),  rouge,   blanc  et  noir"  qui   produit  des  créatures  nom- 


I.  Avarno  nirviçashn  ity  arlhah.  (]om. 
1.  Nihilnrtlio  gr/iîlapraf/ojanuh.  Com- 

3.  Tad  evdimatallvam.  Com. 

4.  Ou  co  sont  If's  constolhitions.  ('ukrum  ciiddham...   nakshatrâdi.   Com. 

5.  Tad  lûruxMjutjurbhu  dlmà.  Com. 
0.  Vibhulvena  vyâpukatvena.  Com. 

7.  En  vertu  do  la  tliéorie   cosmogonuiiic  de  la  Chândorjyn  Up.  —  Tejo'- 
hannalalishanâm  prakvfim  chândogyopanislKi I in-asiddliân.  Com. 
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breuses  et  qui  est  uniforme*  (en  essence).  Un  autre  principe 
(l'âtman  opérant  sa  délivrance) ^  se  détache  de  celui-là  (la  nature), 
quand  la  jouissance  en  a  été  épuisée. 

«  Le  màyin^  dont  sont  sortis^  les  mètres,  les  sacrifices,  les 
oblations,  les  œuvres  pieuses,  le  passé,  l'avenir  et  ce  que  révè- 
lent les  Védas  a  émis  cet  univers  dans  lequel  un  autre ^  est 
enveloppé  par  la  màyâ^. 

«  Il  faut  savoir  que  la  mâyâ  (l'illusion)  est  la  nature  {prakrtï), 
et  que  le  7nàyin  est  le  Seigneur  suprême  {maheçrarà).  Tout  ce 
monde  est  rempli  par  ses  membres  (illusoires  et  pareils  à  une 
corde  qu'on  prendrait  pour  un  serpent,  par  l'effet  de  la  fausse 
imputation^). 

«  Ayant  conçu  mentalement^  (l'idée  de)  ce  maître  généreux, 
de  ce  dieu  louable  qui  préside  seul  à  chaque  matrice  (c'est-à-dire 
à  chaque  race,  à  chaque  créature),  lui  en  qui  l'univers  se  dissout 
et  duquel  il  sort^,  on  obtient  la  paix  d'une  manière  absolue. 

«  Quand  on  connaît  Civa  ^^  (l'être)  subtil  parmi  les  choses  subtiles 
(ou  plus  subtil  que  les  choses  subtiles,  c'est-à-dire  très-subtil) 
qui  réside  au  sein  (de  la  confusion),  (l'être)  multiforme  qui  émet 
l'univers,  (l'être)  unique  qui  enveloppe  (l'univers),  —  on  obtient 
la  paix  d'une  manière  absolue. 

«  Quand  il  n'y  a  pas  de  tamas^^  (robscurité  considérée  comme 
la  qualité  propre  à  l'état  le  plus  grossier  de  la  matière),  il  n'y  a 
ni  jour  ni  nuit,  ni  être  ni  non-être,  il  n'y  a  que  Çiva  (l'être) 
absolu.  Il  est  l'impérissable,  celui  dont  il  est  question  dans  la 


1.  Sarûjiâm  samânâkdrdm.  Gom. 

2.  Anya  dcdryopadeçaiJrakâçâvasâditâvidydndhakârah.  Com. 

3.  L'âme  suprême  dans  sa  relation  avec  la  nature.  Tad  {prakrii)-adhisli- 
thdtrsaccidânatidarûpabrahinauus  tadupddhivarân  mâyilvam.  Com . 

4.  Asmât  prakridkshardd    brahinanah  piirvolUam   sarvam  ulpadyata  iti 
sambandhah.  Gom. 

5.  L'âme  individuelle  qui  se  trouve  au  pouvoir  de  l'ignorance,  ^«^ah... 
avidydvaçayo  bhûtvâ.  Gom. 

6.  La  nature.  Pûrvoktâynh  prakvfer  mdyâtvam.  Gom. 

7.  Rajjvâdijadhishtltdneshu  kalpUasarpâdisthâniyair  mâyikaih  svûvayavair 
adhydsadvârâ.  Gom. 

8.  Se  l'étant  représenté  en  se  disant,  «je  suis  Brahma.  »  Brahmdham 
asmity  aparokshikvlya.  Gom. 

'.).  Savait ârakâle  sameli  samgacchati  laijanx    prdpnoli.    punah  svs/dikd/e 
vividhuin  eli  âkdçâdirùpena  iiâiidbliamti.  Gom. 

10.  Gomme  plus  haut,  M.  Uocr  r(>nd  le  mot  çloa  par  un  adjectil',  «  all- 
blessed.  » 

11.  Yadû  yasf/âm  (irnsl/idyâiu  ulduio  aa  lamo'sIL  Gom. 
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sâvitrî^,  c'est  de  lui  qu'est  venue  l'antique  sagesse  (c'est-à-dire 
qui  découle  de  la  formule,  «  tu  es  cela  »^  et  qui  s'est  perpétuée 
par  une  tradition  remontant  à  Brahma)^. 

«  On  ne  saurait  le  saisir  ni  en  haut,  ni  obliquement,  ni  au 
milieu.  Il  n'y  a  rien  de  pareil  à  cet  (être)  dont  le  nom  est  grande 
gloire.  » 

5.  1.  Dve  akshare  brahmapare  tv  anante  vidyàindye 
niliite  yatra  gûdhe  ksharam.  tv  avidyâ  hy  amv'tam  tu  vidyâ 
vidyâvidye  îçate  y  as  tu  so'  nyah. 

—  3.  Ekaikam  jàlmn  bahudhâ  vikurvann  asmin  kshetre 
samharaty  esha  devah,  hhûyali  srshtvâ  yatayas  tatheçah 
sarvâdhipaiyam  kurute  mahatma. 

—  5.  Yac  ca  srahliâvam  pacati  viçvayonih  pâcyâmç  ca 
sarvân  parinàtnayed  yah  sarvam  etad  viçvam  adhitish- 
thaty  eko  gunàmç  ca  sarvân  viniyojayed  yah. 

—  l.Gunântayo  yah  phalakarmakartà  krtasya  tasyaiva 
sa  copahhoktâ  sa  viçvarûjjas  trigunas  trivartmà  prànâdhi- 
pah  samcarati  svakarm,al)hih . 

—  10.  Naiva  strî  na  pmnân  esha  na  caivâyam  napum- 
sakah,  y  ad  yac  charîram  âdatte  tena  tena  sa  rakshyate . 

—  12.  Sthûlâni  sûkshmâni  bahûni  caiva  rûpâni  dehî 
svagunair  vrnoti  kriyàgunair  âtmagunaiç  ca  teshâm  sam- 
yogahetur  aparo'  pi  drshtah. 

«  La  science  et  l'ignorance^  sont  toutes  deux  placées  en 
Brahma  suprême^  infini,  dans  lequel  elles  sont  cachées.  L'igno- 
rance est  périssable,  mais  la  science  est  immortelle.  Celui  qui 
régit  la  science  et  l'ignorance  est  différent  (de l'une  et  de  l'autre). 

«  Ce  Dieu  développant  de  différentes  manières  chacun  des 
réseaux  (de  la  mùyâ)  dans  ce  champ  (le  monde  matériel),  les 
resserre  de  même*^.  Le  Seigneur  créant  de  nouveau  des  ascètes 


1.  Prière  tirée  de  l'iiymnc  du  /?g-Veda  3,  G2,  et  dont  font  partie  les 
mots  tat  savitur  varenyam  ;  le  sens  littéral  n'en  saurait  être  rendu  sans 
reconstituer  entièrement  la  phrase  où  ils  figurent. 

2.  Prajnâ...  taUvamâdivâkyajâ  buddhih.  Com. 

3.  Purâni  brahmdnam  drabhya  paramparayd  prcîptd  anâdiskldlid.  Com. 
•'i.  Dans  le  sens  védàntique,  c'est-à-dire  la  vraie  science,  celle  de 

Brahma,  et  l'illusion  ou  la  mâyâ. 

5.  C'est  une  des  explications  proposées  par  lo  Com.  et  la  seule  que  le 
sens  de  la  phrase  semble  admettre,  malgré  la  l'orme  peu  grammaticale 
du  composé. 

fj.  C'est-à-dire  qu'il  absorbe  l'univers  matériel  après  l'avoir  développé, 
manifesté.  M.  licier  traduit:  «  havingin  various  ways  clianged  every  kind 
(of  existence  principles)  in  that  field  destroys  it  again,  etc.  » 
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(des  rshis.  Com.)  comme  (dans  une  création  antérieure)* 
exerce,  lui,  le  grand  âtman,  la  domination  sur  toutes  choses. 

«  C'est  lui  qui^  matrice  de  l'univers,  produit^  la  nature  des 
choses  (comme  la  chaleur  du  feu,  etc.  Com.)*  et  qui  transforme 
ce  qui  est  susceptible  de  transformation  (ou  d'amalgame)  (les 
éléments.  Com. Y;  c'est  lui  seul  qui  préside  à  cet  univers,  et  qui 
applique  (aux  choses)  leurs  qualités  (le  saftca,  le  rajas  et  le 
tamas.  Com. y. 

«  Celui  qui  est  doué  des  (trois)  qualités  (l'âtman  individuel), 
qui  accomplit  l'œuvre  (ou  le  sacrifice)  à  cause  du  fruit,  celui-là 
jouit  de  l'effet  (de  ses  œuvres),  il  est  omniforme,  il  est  doué  des 
trois  qualités,  il  peut  suivre  trois  directions",  il  est  le  surinten- 
dant des  prânas,  il  se  meut  (transmigre)  par  l'efifet  de  ses 
œuvres. 

«  Il  n'est  pas  femelle,  il  n'est  pas  mâle,  il  n'est  pas  herma- 
phrodite. Il  est  gardé  par  chacun  des  corps  auxquels  il  s'unit^. 

«  Muni  d'un  corps,  il  (l'âtman  individuel)^  couvre  de  ses  qua- 
lités les  choses  grossières  et  subtiles  et  les  (créatures)  diverses^". 
Par  suite  des  qualités  résultant  de  l'œuvre  et  de  celles  qui  lui 
sont  propres,  il  y  a  (pour  l'âtman  individuel)  cause  d'union  suc- 
cessive avec  d'autres  corps,  quoiqu'il  en  diffère  (quoiqu'il  soit 
immatériel"). 

6.  1.  Svabhâvam  eke  kavayo  vadanti  kàlam  tathânye 
parimuhyamânâh,  devasyaisha  mahimà  tu  loke  yenedam 
bhrâmyate  brahmacakram. 

—  2.  Yenâvrtam  nityani  idam  hi  sarvaon  jnah  kàlakàro 


1.  Srshtvâ  tathâ  yathâ  pûrvasmin  kalpe  srshtavân.  Com.  —Ma  traduction 
suppose  que  yatayah  est  pour  yatîn,  comme  l'indique  le  Com. 

2.  Yac  ca  ijaç  ceti  Ungavyatyayah.  Com. 

3.  Pacati  nishpâdayatl.  Com. 

4.  Svabhâvam  yad  agner  cmsimyam.  Com. 

5.  Pâcyâïnç  ca  pdkayogyân  pvihwijddin.  Com. 

6.  Gunâmç  ca  sattvarajastamorùpdn.  Com. 

7.  Selon  qu'il  observe  ou  n'observe  pas  le  devoir  ou  qu'il  obtient  la 
délivrance  au  moyen  de  la  science;  ces  directions  sont  le  dcvôyana,  etc. 
Trayo  devâyanâdayo  mârgabhcdâ  asyeti  trivartmâ  dharmddharmajnâaamâr- 
gabhedâ  asyeti.  Com. 

8.  Sa  ca  vijnânâlmâ  rahshyate  samrakshyate ;  lattaddharmânâtmany  adliya- 
sydbhimanyate  mukto  'hum  krço'  ham  aham  pumâti  aham  stri  aham  napum- 
suka  Ht.  Com. 

y.  Dehi  vijndndtmâ.  Com. 

10.  Sthûlâny  açmâdini  tant  ca  sùhshmâni  taijasadhâluprabhrt i n i  bahùni 
devâdiçarirdni.  Com. 

11.  Tata.'i  talkriydgunair  âlmugunaiç  ca  sa  delii  a/jaro'  pi  dcliânlara- 
samyukto  bhavaUlij  urlliah.  Com. 
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gunî  sarvavid  yah,  teneçitam  karma  vivartate  haprUwyà- 
pyatejo'  nilakhâni  cintyam. 

—  5.  àdih  sa  samyoganimittahetuh  paras  irikâlàd  akâlo' 
pi  drshtah,  tam  viçvarûpam  bhavabhûtam  idyam  devant 
svaciitastham  upâsya  pûrvani. 

—  6.  Sa  l'i'kshakâlàkrtibhih  paro'  nyo  yasmàt  prapan- 
cah  parivartate  yam  dharmâvaham  pâpanudam  bhageçam 
jnàtmtmastham  aynrtam  viçvàdhâma. 

—  8.  Na  tasya  kàryani  karanam  ca  vidyate  na  tat  sa- 
maç  cabkyadhikaç  ca  drçyate  parùsya  çaktir  vividhaiva 
çrûyate  svàbîiâvikî  jnànahalakriyà  ca. 

—  10.  Yas  tûrnanàbha  iva  tantubhih  pradhânajaih  sva- 
bhâvato  deva  ekah  simm  âvrnot  sa  no  dadhâd  brahmâ- 
pyayam. 

—  11.  Karmâdhyakshah  sarvabhûtàdhivàsah  sâkshî  cetâ 
kevalo  nirgunaç  ca. 

—  12.  Eko  vaçî  nishkriyânâm  bahûnâm  ekam  vîjani 
bahudhâ  y  ah  karoti. 

—  16.  Sa  viçvakrd  viçvavid  âtmayonih  kâlakàro  gunî 
sarvavid  yah  pradhànakshetrajnapatir  guneçah  samsâ- 
ramokshaslhitibandhahetuh. 

—  19.  NisJikalarn,  nishkriyam  çàntam  niravadyam  ni- 
ranjanam  amrtasya  param  setu7n  dagdhendhanam  ivà- 
nalaiin. 

«  Certains  sages  prétendent  que  la  nature  des  choses  *  (est  la 
cause  première),  d'autres  disent  que  c'est  le  temps  :  ils  se  four- 
voient. C'est  par  la  grandeur  (la  puissance)  de  cedieu^  (Brahma) 
que  se  meut  dans  le  monde  la  roue  de  Brahma. 

«  Celui  par  lequel  cet  univers  est  nécessairement^  enveloppé, 
celui  qui  possède  la  connaissance,  qui  est  l'auteur  du  temps,  le 
maître  des  qualités,  l'omniscient,  —  par  celui-là  est  gouvernée 
et  a  lieu  l'œuvre  qui  consiste  dans  (qui  s'exerce  au  moyen  de) 
la  terre,  l'eau,  le  feu,  l'air  et  l'éther''. 


1.  La  nature  est  la  faculté  nécessaire  (la  propriété)  de  chaque 
chose;  ainsi,  le  feu  a  pour  nature  la  chaleur.  Svabhdvo  nâma  padârthâ- 
nâm  pratiniyatâ  çaktih.  agner  aushnyam  iva.  Gom. 

2.  L'emploi  fréquent  dans  cette  Upanishad  des  mots  deva,  iça,  Içitâ, 
içvaru,  rudra,  çiva,  comme  synonymes  de  Brahma  ou  de  l'àtman,  marque 
un  retour  à  l'idée  d'un  dieu  personnel  ([ui  est  certainement  une  nou- 
velle preuve  du  peu  d'ancienneté  relative  de  l'ouvrape. 

3.  Nilyam  niyamena.  Com. 

4.  Karma...  prlhivyâdibhûlapaucakam  yal  pralluniKUlliyayr  cinfi/atti  ilii 
uklam.  Gom 
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«  Il  est  le  premier  (la  cause  première)*,  la  cause  de  ce  qui 
produit  l'union  de  l'àtman  individuel  avec  le  corps  (c'est-à-dire 
la  cause  de  l'ignorance)';  quoiqu'il  soit  supérieur  aux  trois 
(modes  du)  temps  (le  passé,  le  présent  et  l'avenir),  il  est  indé- 
pendant du  temps.  En  adorant  ce  dieu  omniibrme  3,  qui  est 
la  vraie  origine,  (ce  dieu)  louable  qui  réside  en  sa  propre  pen- 
sée, qui  est  antérieur  (à  toutes  choses),  (on  entre  en  communion 

aveclui). 

«  Il  est  supérieur  aux  formes  de  l'arbre  (delà  transmigration) < 
et  à  celles  du  temps  ;  différent  de  lui  est  le  développement  ma- 
tériel (qui)  se  meut  circulairement.  Quand  on  connaît  (ce  dieu) 
le  promoteur  du  devoir,  l'ennemi  du  mal,  le  seigneur  de  la  for- 
tune, qui  réside  en  lui-même,  qui  est  immortel  et  qui  est  le 
support  de  toutes  choses  =  (on  obtient  ce  qui  est  différent  des  prin- 
cipes matériels  de  la  création.  Roer). 

«  Il  n'a  ni  corps  ni  organes^;  il  n'a  ni  égal  ni  supérieur.  La 
révélation  nous  apprend  que  sa  puissance  {çakti)  est  suprême  et 
diverse  et  qu'il  possède  essentiellement  les  facultés  de  connais- 
sance et  de  force'. 

«  Que  le  dieu  unique  qui,  pareil  à  l'araignée,  s'enveloppe, 
par  sa  nature,  à  l'aide  de  plusieurs  fils»  qui  sont  produits  par  le 
pradhâna  (la  nature),  nous  procure  l'identité  avec  Brahma». 

«  ...  Il  préside  à  l'œuvre,  il  réside  dans  tous  les  êtres,  il  est  le 
témoin  (c'est-à-dire  il  voit  tout)^"  (l'être)  surveillant",  absolu  *^ 
et  sans  qualité. 

«  Il  est  unique,  il  est  libre^^^  il  est  celui  qui  multiplie  la  semence 
unique  des  âmes  individuelles ^^ 

1.  âdïh  hdranam  sarvasya.  Com. 

2.  Çarîrasamyogammittânâni  avidijânâm  heiuh.  Com. 

3.  En  se  reconnaissant  identique  à  lui.  Upâsyâyam  aham  asmiti  sainâ- 
dhânam.  kvtvelij  arthah.  Com. 

4.  Vrkshah  samsdravvkshah.  Com. 

5.  Viçvadhâma  viçvasyâdhârabhùtam. 

6.  Natasya  kâryam  çarîram  karanam  caksimrddi  vidyate.  Com.  M.  We- 
i)er  traduit .-  «  Il  n'y  a  pour  lui  ni  créé  ni  créant  ».  Ind.  Stud.,  1,  p.  437. 

7.  It  is  dépendent  upon  himsclf  and  acting  according  to  his  know- 
ledge  and  power.  Roer. 

8.  Le  nom,  la  forme  et  l'œuvre.  Nàmanlpakarmabhih.  Com. 

9.  Comp.  Mimû.  Up.  1,  1,  7. 

10.  Sarveshâm  bhùlânâm  sâkshi  sarmdra.sh[â.  Com. 

11.  Ou  pure  pensée.  Roer. 

12.  Ou  sans  attributs.  Kevalo  nirupâdhikah.  Com. 

13.  Vaçi  svalantrah.  Com. 

li.  l'ar  ceux  qui  ne  sont  pas  actifs,  il  faut  entendre  les  ,/'ji;ff.<:  (les  âmes 
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«  Il  est  l'agent  de  toutes  choses,  l'omniscient,  la  matrice  et  le 
moi  (de  toutes  choses)*,  —  cet  être  qui  est  l'auteur  du  temps,  le 
possesseur  des  qualités^  l'omniscient,  le  maître  de  l'indéveloppé 
et  de  l'âtman  individuel^,  le  seigneur  des  qualités,  la  cause  de 
la  transmigration,  de  la  délivrance,  de  la  permanence  (de 
l'âtman  au  sein  de  la  matière)  et  des  liens  (qui  les  enchaînent 
l'un  à  l'autre)^. 

«  Il  est  sans  parties,  sans  action,  apaisé,  sans  faute,  sans 
taches  ;  il  est  le  pont  suprême  qui  conduit  à  l'immortalité  et  pareil 
au  feu  dont  l'aliment  est  consumé^.  » 

Comme  d'ordinaire,  la  Maitri  Upanishad  nous  présente  sur 
l'àtman  des  vues  empruntées  aux  différentes  périodes  du  déve- 
loppement de  la  doctrine.  Toutefois  la  précision  subtile  apportée 
dans  les  détails  et  le  luxe  d'expressions  techniques  dont  la  plu- 
part sont  inconnues  aux  Upanishads  que  nous  venons  de  passer 
en  revue  indiquent,  comme  nous  l'avons  dit  ailleurs  déjà, 
que  celle-ci  doit  appartenir  à  une  époque  moins  reculée  que 
toutes  les  précédentes.  Les  passages  qui  vont  suivre  serviront  à 
montrer  ce  que  la  Maitri  Up.  contient  d'original,  sinon  dans  les 
idées  mêmes,  du  moins  dans  la  façon  dont  elles  sont  présentées. 

2.2.  Athay  a  eshocchvâsâvishtambhanenordhvamutkrânto 
vyayamâno'  vyayamânas  taniah  pranudaty  esha  âtmâ  ity 
âha  hhagavân  tnaitrih  ity  evam  âha  atha  ya  esha  savnpra- 
sâdo'  smâc  chavirât  samutthâya  param  jyotir  upasampa- 
dya  svena  rupenàbhinishpadyata  ity  eshàtmeti  hovâcaitad 
amrtam  ahhayam  etad  brahmeti. 

«  Ce  (principe)  qui,  sans  mettre  obstacle  à  la  respiration*^, 
s'élève  (durant  le  sommeil)  soumis  en  apparence  à  des  impres- 
sions (à  des  modifications),  (quoique)  impassible  (en  réahté)'' et 


individuelles);  car  les  actes  ne  sont  pas  dans  l'àtman,  mais  dans  le  corps 
et  les  sens.  Nishkriydndm  jlvdnâm  sarvâ  ht  krUjâ  nâtmani  samavetâh  kim 
tu  dehendriyeshu.  Com. 

1.  âtmd  cdsau  yoniç  cetij  âlmayonis  mrvasyâhnâ  sarvasya  ca  yonih.  Com. 

2.  C'est-à-dire  sans  défauts.  Gunî  apahatapdpmàdimân. 

3.  Pradhânam  avyaktam  kshetrajno  vijnânâtmd.  Com. 

4.  Ou,  peut-être,  la  cause  de  la  délivrance  du  cercle  de  la  transmigra- 
tion et  des  liens  qui  y  retiennent  (l'âme  individuelle). 

5.  C'est-à-dire  pur  (Weber). 

6.  Prdnasyâvishlamhhendnirodkena.  Com. 

7.  C'est  en  tant  ([u'.ime  individuelle  que  l'àtman  paraît  impression- 
nable; en  réalité,  il  ne  l'est  pas.  Vyayamâno  vlridham  ayamâno  nânâ- 
vdsandvdsilânlahkarunavi/idrdn  anubhanams  latladdtmaviprasTla  ily  ava- 
hhdsamdno'  pi  paramdrlhaln'  vi/o;/avidno  n  if  cala  cva  san.  Com. 
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qui  dissipe  le  tamas,  —  c'est  l'âtman.  »  —  Telles  sont  les 
paroles  du  vénérable  Maitri.  On  a  dit  aussi*  :  «  Ce  (principe) 
qui,  dans  un  état  de  calme  parfait  (dans  le  profond  sommeil) 
s'élevant  au-dessus  de  ce  corps,  obtient  la  lumière  suprême  et  se 
manifeste  sous  la  forme  qui  lui  est  propre,  c'est  l'âtman»,  dit- 
il  (Prajâpati)  ;  «  c'est  Bralima,  l'être  immortel  et  sans  crainte.  » 

2.  4.  Yo  ha  khalu  vàvojMristhah  çrûyate  guneshv  ivor- 
dhvaretasah   sa   va  esha  çudclhah   pûtah  çûnyah  çànto 
prâno  nirâtmânanto'  kshayah  sthirah  çàçvatd'  jah  svatan- 
trah  sve  mahimni  tislithaty  anenedam  çarîram  cetanavat 
pratishthàpitam  pracodayità  vaisho  py  asyeti. 

—  5.  Sa  va  esha  sûkshnio'  grâhyo'  drçyah  purusha- 
sam]no'  huddhipàrvam  ihaivàvartate  ynçeneti,  atha  yo  ha 
khalu  vâvaitasya  so'  mço  yam  yaç  celmnàtrali  pratipu- 
rushah  kshetrajnah  samkalpâdhyavasâyâbhimànalingah 
prajapatir  viçvàkhyaç  cetanenedam  çarîram  cetanavat 
pratishthàpitam  pracodayità  vaisho'  py  asyeti. 

«  Celui  que  la  révélation  désigne  comme  élevé  au-dessus  de 
toutes  cboses^  pareil  à  des  ascètes  (indifférents)  au  milieu  des 
objets  des  sens^  —  celui-là  est  l'être  pur,  sans  tache,  imma- 
tériel^, apaisé,  sans  prâna,  sans  âtman  (sans  manas.  Com.) 
infini,  impérissable^  stable,  éternel,  sans  commencement,  doué  de 
liberté  ;  il  réside  dans  sa  propre  grandeur.  C'est  par  lui  que  ce 
corps  est  constitué  intelligent  ;  c'est  lui  qui  en  est  l'agent. 

*  Cet  être  subtil,  imperceptible,  invisible,  appelé  purusha, 
réside  partiellement  dans  ce  corps  sans  avoir  de  buddhi^  Cette 
partie  de  l'âtman  est  (l'être)  qui  est  tout  intelligence,  lepratipu- 
rusha  (celui  qui  se  réfléchit  dans  l'organe  interne.  Com.y  l'être 
conscient  incorporé ''j  qui  consiste  en  5m?i^6ï/j9a^,  adhyavasâya^ 

1.  Comp.  Chând.  Vp.,  8,  8,  d'où  ce  passage  est  tiré. 

2.  Sans  contact  réel  avec  les  choses  matérielles.  UparishUta  eva  prapax]- 
cdntardnuyamyamdno'  pi  na  tasmiii  sthitah  kim  tv  asamgatayd  prapancdtile 
svasvarûpe  sthita  eva  san  svacaiianydbfidsena  prapancam  avabhâsayams 
tatra  sthita  iva  bhavati  na  t'ustutas  tatrâsii.  Com. 

3.  Guneshu  vishaijeshv. 

4.  Çùnijo  nishprapancah.  Com. 

5.  Pratipurushah  ...  antahkai-anâdau  pratiphalitah.  Com. 

6.  Kshetrajnah  kshetram   çarîram  tad  ahum  asjniti  jândliti  kshetrajnah. 

7.  M.  CoNvel.  Le  traducteur  anglais  de  cette  Upanisliad  remarque 
qu'un  Ms.  donne  buddkipûrvam.  En  adoptant  cette  leçon,  il  faudrait  dire 
«  sous  la  forme  de  la  buddlii.  » 

8.  Le  samkalpa  est  l'idée  de  la  nature  des  choses.  Vishaijasvarû- 
pamâtra/iatpanam  samkalpah.  Com. 

9.  Faculté  qui  consiste  à  se  déterminer  en  tel  ou   tel   sens.  Adityava- 
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et  ahhimâna^,  c'est  Prajâpati,  celui  qui  s'appelle  l'univers. 
Par  cet  être,  qui  est  l'intelligence,  ce  corps  est  constitué  intel- 
ligent ;  c'est  lui  qui  en  est  l'agent .  » 

2.  7.  Sa  va  esha  âtmehoçanti  kavaijah  sitùsitaih  karina- 
phalair  anabhibliûta  ivajyi^aii  çarîreshu  caratij  avijaktatvât 
saukshmyâd  adrçyatvâd  agrâhyat'cân  nirmmnatvâc  câna- 
rastho'  sati  kartâkartaivàvasthah  sa  va  esho  çuddhah  sthiro 
'calaç  càlepyo'  vyagro  nihsprhah  prekshakavad  avasthitah 
svasthaç  ca  rtabhug  gunamayena  patenâtmânayn  antar- 
dhâyâvasthità  iti. 

«  Il  est  l'àtman  que  les  sages  désirent.  Il  passede  corps  en  corps 
sans  être  soumis  en  quelque  sorte  aux  fruits  purs  ou  impurs  de 
l'œuvre,  parce  qu'il  est  indéveloppé  (c'est-à-dire  immatériel) 
subtil,  invisible,  insaisissable,  dépourvu  de  toute  idée  de  person- 
nalité, mobile  et  agissant  dans  le  non-être,  (bien  qu'en  réalité) 
sans  actes ^  et  sans  mouvements.  Il  est  pur,  stable,  immobile, 
sans  souillure,  sans  désirs  ni  passion,  dans  la  situation  d'un 
spectateur,  résidant  en  lui-même  et,  s'étant  enveloppé  dans  le 
réseau  des  qualités,  il  goûts  le  vrai.  » 

3.  3.  Yah  kartà  so'  yam  vai  hhûtâtmâ  karanaih  kàrayi- 
tântahpurushah . . . 

«  Celui  qui  agit  est  le  bhûtâtman'^ ,  le  purusba  interne 
qui  dirige  l'action  par  le  moyen  des  organes.  » 

4.  5.  Uttaram  praçnani  anubrûhîti  agnir  vàijur  àdityah 
halo  yah  prànd  nnam  brahmà  rudro  vishnur  ity  eké  nyam 
abhidhyàyanty  eke'  nyam  çreyah  katamo  yah  so'  smàkam 
hrûhîti  tàn  hovàceti. 

—  6.  Brahmano  vâvaitâ  agryâs  tanavah  parasyâmrta- 
syâçarîrasya  tasyaiva  lokepratimodatîhayoyasyânushakta 
ity  evam  hy  âha  brahma  khalv  idam  vârâ  sarvam  y  a  vâsya 
agryâs  tanavas  tân  abhidhyàyed  orcayen  nihnuyâc  càtas 
tàbhih  sahaivopary  uparilokeshu  carat  y  atha  liiisnakshaya 
ekatvara  eti  pmmshasya. 

âijas  tutra  nkcayarùpâ  vrltih.  Com. 

1.  L'abhimdna  est  l'altribution  qu'on  se  fait  à  soi-même  du  caractère 
de  maître,  de  possesseur,  comme  quand  on  dit  «  moi,  cela  est  â  moi  », 
cic  Abhimdno'  ham  mamedam  iti  svasvâmi/ifiâvollelchah.  Gom. 

2.  Vasluio  kartaiva.  Com. 

3.  M.  Cowel  traduit  par  l'âme  élémentaire,  c'est-à-dire  formée  des 
cléments.  D'après  le  Com., c'est i'âtman-inlelligencedontia  présence  met 
les  organes  en  jeu.  A'im  yah  kartâsmin  çarire  so'yam  vai  bhûtdlmd  vastu 
karanaih  samnidhisallfhnâtibua  svaprerUaih  karanaih  kdraijitâ  so'  ntah 
puruslia{'  cidùlmcli. 


—  ilo  — 

«  Réponds  encore  à  une  question.  Agni,  Vâyu,  Àditja,  le 
Temps,  le  Pràna^  la  Nourriture,  Brahma  (masculin),  Rudra, 
Vishnu(sont  des  dieux)  sur  l'un  desquels  ceux-ci  méditent,  tandis 
que  ceux-là  méditent  sur  un  autre.  Dis-nous  quel  est  celui  d'entre 
eux  que  nous  devons  préférer.  Il  leur  dit  : 

«  (Ces  dieux)  sont  les  principaux^  corps  de  Brahma, 
suprême,  immortel,  sans  corps.  Chacun  en  ce  monde  se  porte 
joyeusement  vers  celui  auquel  il  s'attache,  »  dit-il.  «  Brahma 
est  cet  univers.  Quant  à  ces  dieux,  qui  sont  ses  principaux 
corps,  il  faut  les  méditer,  les  honorer  et  rejeter  (l'idée  de  leur 
individualité.  Com.)^  Avec  eux,  on  s'élève  de  plus  en  plus  sur 
l'échelle  des  mondes;  puis,  au  moment  de  la  dissolution  de  l'uni- 
vers, on  obtient  l'union  avec  le  purusha.  » 

5.  1.  Tvam  hrahmâ  tvam  ca  vai  vishnus  tvani  rudras 
Ham  prajàpatih,  tvayn  agnir  varuno  vâyus  tvam  indras 
tvam  niçàkarah  tvam  annas  tvain  yamas  tvam  prthivî 
tvam  viçcam  tvam  athàcyutah,  svârthe  svâbhâvike  rtheca 
hahudhà  samsthitis  tvayi  viçveçvara  namas  tubhyam  vi- 
çvâtmâ  viçvakarmakrt,  viçvahhug  viçvam  àyus  tvam  viç- 
vakrîdâratiprabhuh  namah  çàntâtma^ie  tiihhyam  natno 
guhyatamàya  ca  acintyàyàprameyàya  anàdinidhanàya  ca. 

—  2.  Atha  yo  ha  khalu  vàvâsya  tâmaso'  mço'  sait  sa 
brahmaccirino  yo'  yam  rudrd  tha  yo  ha  khalu  vâvâsya  râ- 
jaso'  mço'  sait  sa  brahmaccirino  yo'  yam  brahmàtha  yo 
ha  khalu  vàvàsya  sâttviko'  mço  sau  sa  braJimacàrino 
yo'  yam  vishnuh  sa  va  esha  ekas  tridhà  bhûto'  shtadJiai- 
kàdaçadhà  âvàdaçadhàparwiitadhà  vodbhûta  udbhû- 
tatvâd  bhûtam  bhûteshu  carati  pravishtah  sa  bhûtànâm 
adhipatir  babhûva  ity  âsa  âtmântarvahiç  cântarvahiç  ca. 

«  Tu  es  Brahma,  tu  es  Vishnu,  tu  es  Rudra,  tu  es  Prajâpati, 
tu  es  Agni,  Varuna,  Tâyu,  tu  es  Indra,  tu  es  la  lune,  tu  es  la 
nourriture ,  tu  es  Yama,  tu  es  Prthivî,  tu  es  l'univers,  tu  es 
l'inébranlable.  C'est  en  toi  que  résident  avec  diversité  les 
bien  communs  et  les  biens^  particuliers  (des  créatures).  Hommage 
à  toi,  seigneur  de  l'univers,  âme  de  toutes  choses,  agent 
de  toutes  les  œuAres ;   tu  jouis  de  toutes  choses,  tu  es  la  vie 

1.  Agryâh  çreshthâh.  Com. 

1.  Nihnuyâc  caial  (adupdsya  devatdtmdbhimunenddhyâlmaparkchedâbhi- 
mânam  svâbhâvikam  devatuijd  âtmahhdvdpddânena  hitvâ  prthagagnyddide- 
valâtvam  ca  nihmiyât  parityajet.  Gom. 

3.  Svdiihah  purushdiihah  dharmddicatushimjarûpah  svâbhâvikah  prdkr- 
tikah  siasL'aprakvlijunasdnj  aiiliah.  Com. 
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universelle,  le  maître  de  tout  plaisir  et  de  toute  joie.  Hommage  à 
toi^  dont  l'âtman  est  apaisé  ;  hommage  à  toi  qui  es  très-caclié, 
qui  es  incompréhensible  ,  qui  ne  peux  être  démontré,  qui  es  sans 
commencement  et  sans  fin  *  ! 

«  La  partie  de  tamas  qui  se  trouve  en  lui,  ô  hrahiuacàrins, 
est  Rudra  ;  la  partie  de  rajas  qui  se  trouve  en  lui,  ô  hrakma- 
cârins,  est  Brahma  (masculin);  la  partie  de  sattva  qui  se  trouve 
en  lui,  ô  hrahmacârins,  est  Vishnu.  Il  est  un  en  devenant 
triple,  octuple,  undécuple,  duodécuple,  multiplié  à  l'infini.  Il  est 
manifesté  et  par  suite  de  la  faculté  qu'il  a  de  se  manifester,  il  est 
l'être  ^  Il  circule  dans  les  êtres  qu'il  pénètre.  Il  est  le  maître 
suprême  des  êtres.  Il  est  ainsi  l'âtman  qui  est  au  dedans  et  au 
dehors  (des  êtres) .  » 

6.  3.  Dve  vâra  hrahmano  rûpe  mûrtam  câmurtam  câtha 
yan  mûrtam  tad  asatyam  yad  amûrtam  tat  satyam  tad 
brahma  tad  jyotir  yaj  jyotih  sa  âdityah  sa  va  esha  om  ity 
etad  âtmâbliavat  sa  tredhàtmânam  vyakuruta  om  iti  tisro 
m,âtrâ  etahhih  sarvam  idam  otam  protam  caivàsmîty  evam 
hy  âhaitad  va  âditya  om  ity  evam  dhyàyata  âtmânam 
yunjîteti. 

«  Il  y  a  deux  formes  de  Brahma,  l'une  matérielle,  l'autre  im- 
matérielle. Ce  qui  est  matériel  est  le  non-être,  ce  qui  est  imma- 
tériel est  l'être  ^  c'est  Brahma,  c'est  la  lumière.  La  lumière  est 
le  soleil  ;  celui-ci  est  om.  Om  était  l'âtman  ;  il  se  divisa  en  trois 
parties  (a-f-u-l-ni).  Om  comprend  trois  mesures;  sur  elles  l'uni- 
vers est  tissu  et  tramé  et  je  suis  cela.  Ainsi  parla-t-il  (le  soleil). 
Réfléchissez  à  cela,   appliquez-vous  à  savoir  que  le  soleil  est 

0711.  » 

6.  5.  Athânyatrâpy  uktam  svanavaty  eshâsya  tanûr  y  à 
om  iti  strîpmmiapumsaketi  lingavaty  eshàthàgnir  vâyur 
âdityà  iti  hhàsvaty  eshàtha  brahma  rudro  vishnur  ity  adhi- 
pativaty  eshàtha  gàrhapatyo  dakshinàgnir  âhavanîya  iti 
mukhavaty  eshàtha  rg  yajuh  sàmeti  rifnâiiavaty  eshà  bhûr 
bhuvah  svar  iti  lokavaty  eshàtha  bhûtam  bhavyam  bha'ci- 
shyad  iti  kàlavaty  eshàtha  prànd'  gnih  sûrya  itipratàpavaty 
eshâthànnam  àpaç  candramà   ity  àpyàyanavaty  eshàtha 

1.  Anâdinidhanâyu  nilyasadrùpâyety  arlhuh.  Com. 

2.  Vdbhûtatvâd  evu  bhûtam  bhâtasamjna  âlmd  bhavatity  arthah.  Com. 

3.  Comp.  Bvk.  nr.  l'p.  2.  3,  1.  Il  ost  à  romarquer  que,  dans  cettoUpani- 
shad,  c'o.^t  la  forme  matérielle  de  Brahma  qui  est  dite  réelle  (salya),  tan- 
dis qu'ici  nous  avons  l'assertion  contraire  fondée,  d'après  le  Com.,  sur 
un  passage  de  la  Chdnd.  L'p. 
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buddhir  mano'  hamkâra  iti  cetanavaty  eshàtha  prâno'  pâno 
mjâyia  iti  prânavaty  eshety  ata  om  ity  uktenaitâh  prastutâ 
arcità  arpitâ  bhavantîty  evam  hy  âhaitad  vai  satyakâma 
param  câparam  ca  hrahma  yad  om  ity  etad  aksharam  iti. 
«  Il  est  dit  aussi  ailleurs  :   *  La  forme  sonore  (de  l'âtman 
identifié  au  pràna  et  au  soleil)  est  om;  sa  forme  sexuelle  (ou 
marquant  le  genre)  est  le  féminin,  le  masculin  et  le  neutre;  sa 
forme  lumineuse  est  Agni  (le  feu),  Vâyu  (l'air)  et  Aditya  (le 
soleil)  ;  sa  forme  dominatrice  est  I3rahma,  Rudra  et  Vishnu;  sa 
forme  munie  de  bouche  est  le  feu  gârhapatja,  le  feu  du  sud 
et  le  feu  âhavanîja;  sa  forme  douée  de  science  est  le  y^g,  le 
Yajur  et  le  Sâma  Veda  ;  sa  forme  douée  de  monde  est  hhûr, 
hhuvas  et  svar;  sa  forme  douée  de  temps  est  le  passé,  le  présent 
et  l'avenir;  sa  forme  douée  de  chaleur  est  le  prâna,  Agni  et 
Sûrya  (le  soleil)  ;  sa  forme  douée  de  croissance  est  la  nourriture, 
les  eaux  et  la  lune;  sa  forme  douée  d'intelligence  est  la  buddhi, 
le  manas  et  le  sentiment  du  moi  ;  sa  forme  douée  de  souffle  est  le 
prâna,  l'apâna  et  le  vyâna.   En  prononçant  la  syllabe  om  ces 
formes  sont  louées,  honorées  et  attribuées  (à  leur  objet).  «  Il  est 
dit^  :  «  0  Satyakâma,   la  syUabe   (ou  l'impérissable)  om  est 
Brahma  suprême  et  inférieur.  » 

—  6.  7.  Khalv  âtmano  tmâ  netâmrtâkhyaç  cetâ  mantâ 
gantotsrashtànandayità  kartà  l'aktâ  rasayità  gliràtà  drash- 
tâ  çrotâ  sprçati  ca  vibhur  vigrahe  samnivishta  ity  evmn 
hy  âha  atha  yatra  dvaitîbhûtmn  vijnânam  tatra  M  çrnoti 
paçyati  jighrcdi  rasayati  caiva  sparçayati  sar^vmn  âtmâ  jâ- 
nîteti  yatràdvaitîbhûtam  vijnânam  kciryakâranakarmanir- 
muktam  nirvacanatn  anaupamyam  nirupâkhyani  Mm  tad 
avâcyam. 

«  L'âtman  de  l'âtman',  l'agent  (du  corps)  qui  a  nom  l'immortel 
est  celui  qui  pense,  celui  qui  préside  aux  fonctions  du  manas^ 
celui  qui  marche,  celui  qui  émet  (les  excréments),  celui  qui  goûte 
la  volupté,  celui  qui  accomplit  l'œuvre,  celui  qui  parle,  celui  qui 
savoure,  celui  qui  sent  par  l'odorat,  celui  qui  voit,  celui  qui 
entend,  celui  qui  touche  ;  ayant  élu  résidence  dans  le  corps  il 
pénètre  (il  est  la  substance  des  choses,  par  opposition  aux  qua- 
lités)^. »  —  Ainsi  s'exprime  (la  çruti).  —  Là,  où  il  y  a  dualité 
pour  l'intelligence,  elle  entend,  elle  voit,  eUe  sent  par  l'odorat, 

1.  Praçna  Up.  5.  2. 

2.  L'ensemble  des  effets  et  des  causes,  âtmmiah  kdryakâranasamghâtasya. 
Gom. 

3.  Vibhur  vyâpakah.  Gom. 
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elle  savoure  et  elle  touche,  car  l'âtman  connaît  tout.  Là,  où  il 
n'y  a  pas  dualité  pour  l'intelligence,  il  n'y  a  pour  elle  ni  effets, 
ni  cause,  ni  œuvre  ;  elle  n'a  ni  désignation,  ni  ressemblance,  ni 
épithète.  Qu'est-ce  donc?  On  ne  saurait  le  dire*.  » 

6.  11.  Param  va  etad  àtmano  rûpani  y  ad  annam  anna- 
mayo  hy  ayam  pràno'  tha  na  yady  açnàty  amantâçrotâ- 
sprashtâdrashtâvaktàghràtàrasayità  bhavati  prânâmç 
cotsrjatîty  evani  hy  àhâtha  yadi  khalv  açnàti  prânasam- 
rddho  bhûti'à  mantà.  bhavati  çrotà  bhavati  sprashtà  bhavati 
vaktâ  bhavati  rasayitâ  bhavati  ghrâtà  bhavati  drashtà 
bhavatîty  evam  hy  àha  annâd  vai  prajâh  prajâyante 
yâh  kàç  cit  prthivîçritàh  ato'nnenaiva  jîvanty  athaitad 
apiyanty  antatah. 

«  La  nourriture  est  la  forme  suprême  de  l'âtman  ;  car  ce  prâna 
est  formé  de  nourriture.  Si  l'on  ne  mange  pas,  on  ne  pense  pas, 
on  n'entend  pas,  on  ne  sent  pas  par  le  toucher,  on  ne  voit  pas,  on 
ne  parle  pas,  on  ne  sent  pas  par  l'odorat,  on  ne  savoure  pas  et  on 
laisse  exhaler  les  prânas.  »  Ainsi  s'exprime  {laçrutiy^.  «  Mais  si 
l'on  mange,  étant  fortifié  par  le  prâna,  on  pense,  on  entend,  on 
sent  par  le  toucher,  on  parle,  on  savoure,  on  sent  par  l'odorat,  on 
voit.  »  Ainsi  s'exprime  (la  çruti)^.  C'est  de  la  nourriture  que 
naissent  toutes  les  créatures  qui  existent  sur  terre  ;  c'est  de  la 
nourriture  seule  qu'elles  vivent  ;  c'est  en  elle  qu'elles  retournent 
finalement.  » 

Le  passage  suivant  est  important  en  ce  qu'il  nous  montre  par 
quelle  suite  d'idées  on  a  pu  identifier  le  temps  aux  modes  de 
Brahma  et  par  conséquent  à  Brahma  lui-même. 

6.  14.  Annam  va  asya  sarvasya  yonih  kâlaç  cânnasya 
sûryo  yonih  kàlasya  tasyaitad  rûpam  yan  nimeshâdi. 

«  La  nourriture  est  la  matrice  de  l'univers;  le  temps  est  la 
matrice  de  la  nourriture;  le  soleil  est  la  matrice  du  temps,  qui 
consiste  en  secondes,  etc.  » 

6.  15.  —  Dve  vâva  brahmano  rûpe  kâlaç  câkâlaç  câtha 
yahprâg  âdityât  so  kâlo' kalo' tha  ya  àdityâd  yah  sa  kàlah 
sakalah  sakalasya  va  etad  rûpam  yat  samvatsarah  samvat- 
sarât  khalv  evemâh  prajâh  prajâyante  sanwatsareyieha 
vaijâtâ  vivardhante  samvatsare  praty  astam  yanti  tasmât 
samvatsaro  vai  prajâpaiihkâld'nnam  brahmanîdam  âtmâ. 


1.  Comp.  Brk.  âr.  Up.  2.4,  12-14  ot  4.4,  1-2. 

2.  Chaud.  Up.  VU,  9,  1 . 

3.  Tuitt.  Up.  Il,  2. 
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«  Il  y  a  deux  formes  de  Brahraa,  le  temps  et  le  non-temps.  Ce 
qui  est  antérieur  au  soleil  et  sans  parties  est  le  non-temps.  Ce 
qui  est  postérieur  au  soleil  et  qui  a  des  parties  est  le  temps.  La 
forme  de  (ce  temps)  qui  a  des  parties  est  Tannée.  C'est  de  l'année 
que  naissent  les  créatures,  c'est  par  l'année  qu'elles  croissent 
après  qu'elles  sont  nées,  c'est  dans  l'année  qu'elles  prennent  fin. 
L'année  est  donc  PrajàpatiS  le  temps,  la  nourriture,  le  nid  de 
Brahma,  l'âtman.  » 

6.  17.  Brahma  ha  va  idam  agra  asid  eW  nantahprâg 
ananto  dahshinato'nantah  pratîctj  ananta  udicy  ananta 
ûrdhvam  câvâii  ca  sarvato'tianto  na  hy  asya  prâcyâdidiçah 
kalpantetha  tiryagvâvah  cordhvam  vàmViya  esha  para- 
mâtmâpariinito'jo'tarkyo'cintya  esha  âkàçâtmairaisha 
krtsnakshaya  eko  jàgartîty  etasmâd  âkàçàd  esha  khalv 
idam  cetàmâtram  bodhayaty  anenaiva  cedam  dhyâyate 
'smimçca  praiy  astam  yàty  asyaitad  hhàsvaram  rûpaniyad 
amushminn  àditye  tapaty  agnau  càdhûmake  yaj  jyotiç 
citrataram  udarasthothavà  yahpacatyannamityevamhy 
alla  yaç  caisho'gnau  yaç  câyam  hrdaye  yaç  casa  âditye  sa 
esha  eka  ity  ekasya  haikatvam  eti  y  a  evain  veda. 

«  Au  commencement  cet  univers  était  Brahma.  Il  était  seul, 
infini;  infini  à  l'est,  infini  au  sud,  infini  à  l'ouest,  infini  au  nord, 
infini  au  zénith,  infini  au  nadir,  infini  de  toutes  parts.  Car  les 
points  cardinaux  tels  que  l'est,  etc.,  n'existent  pas  pour  lui,  non 
plus  que  le  biais,  le  dessus,  le  dessous.  Cet  âtman  suprême  ne 
peut  être  saisi  ni  mesuré,  il  n'a  point  eu  de  commencement,  il  ne 
tombe  ni  sous  la  discussion,  ni  sous  la  pensée;  il  a  la  nature  de 
l'éther.  Lui  seul  reste  éveillé  dans  la  destruction  de  l'univers. 
C'est  en  commençant  par  l'éther  qu'il  éveille ^  cet  univers  percep- 
tible^.  C'est  par  lui  que  cet  univers  est  médité^  ;  c'est  en  lui  qu'il 
revient  se  dissoudre.  C'est  sa  forme  brillante  qui  produit  la  cha- 
leur du  soleil,  l'éclat  resplendissant  du  feu  sans  fumée  et  qui  sié- 


1.  Nous  avons  ici  une  explication  de  l'identiflcation  si  fréquente  dans 
les  Brâtimanas  de  l'année  et  de  Prajâpati.  Celui-ci  et  celle-là  donnent 
naissance  aux  créatures. 

2.  Ou  pénètre,  dkdçâdisarvani  jar/ad  esha  khala  paramâtmâ  bodhayaii 
bodhavydptam  karuti  pâlaijaiUy  artliah.  Com. 

3.  Jaguc  cetdmdlram  ceUjamâtram  iti  ijnmtcailanyâbhâsavyâpiatvenojjala- 
bhyamdnalvdc  cetyam  api  ceiâmâtram  ucyuie.  Com. 

4.  C'est-à-dire  produit  par  la  méditation.  Kim  ca  naiva  paramdlmanedam 
dhyâyate  dhydnamnlrenotpadyatesn'  kdmayala  balm  sydm  prajâyeya  iti  idam 
sarvam  svjata  iti  ca  çrvteh.  Com. 


—   <80  — 

géant  dans  les  intestins  fait  cuire  (digérer)  la  nourriture.  Ainsi 
s'exprime  (la  çruti).  C'est  un  même  être  qui  est  dans  le  feu,  dans 
le  cœur  et  dans  le  soleil.  Celui  qui  possède  cette  connaissance 
obtient  l'union  avec  celui  qui  est  un.  » 

Les  passages  suivants  sont  intéressants  aussi  parce  qu'ils 
jettent  quelque  lumière  sur  la  question  fort  obscure  de  la  valeur 
qu'attribuaient  les  Upanishads  à  la  syllabe  om  et  de  ses  rapports 
avec  l'idée  de  Bralima. 

6.  22. —  Dve  vàva  brahmanî  abhidhyeyeçahdaç  câçabdaç 
câtha  çahdenaivciçahdmn  âvishkriyate'tha  tatra  om  iti 
çabdo' nenord  vam  utkrânto' çabde  nidhanam  etyatha  haisha 
gatir  etad  amrtam  état  sâyujyatvmn  nirvrtatvam. 

«  Il  y  a  deux  Brahmas  sur  lesquels  il  faut  méditer,  le  son  et  le 
non-son.  C'est  par  le  son  que  ce  qui  est  sans  son  est  manifesté. 
De  ces  deux  Brahmas  la  syllabe  om  est  (celui  qui  est)  le  son.  C'est 
par  elle  qu'on  s'élève  au-delà  (du  monde  matériel)  et  qu'on  vient 
reposer  dans  le  non-son.  C'est  l'issue,  c'est  l'immortalité,  c'est  la 
communion  (avec  Brahma),  c'est  la  béatitude  ^  » 

6.  23.  Yah  çabdas  tad  om  ity  etad  aksharam  yad  asyô- 
gram  tac  chàntam  açabdayn  abhayam  açokam  ânandain 
trptam  sthiram  acalam  aimiam  aoyidarn  dhruvam  vtshnu- 
samjnitam. 

«  La  syllabe  [on  l'impérissable)  om  est  le  son;  ce  qui  en  est 
l'extrémité^  est  calme,  silencieux,  sans  crainte,  sans  chagrin, 
heureux,  joyeux,  ferme,  immobile,  immortel,  impérissable, 
absolu,  son  nom  est  Vishnu.  » 

6.  27.  Brahmano  vâvaitat  tejah  paymsymnrtasyàçarîra- 
sya  yac  charîrasyaushnyam. 

«  La  chaleur  du  corps  est  l'éclat  de  Brahma  suprême,  im- 
mortel, sans  corps.  » 

6.  3i.  Katama  àttueti,  yo  yam  çuddhah  j^utah  çûnyah 
çàntàdilakshanohtah  svakair  lingair  upagrliyah  tasya  tal 
lihgani  alihgasya. 

«  Lequel  est  l'âtman?  C'est  celui  dont  le  caractère  est  d'être 
clair,  pur,  immatériel  et  apaisé.  Il  doit  être  perçu  par  les  propres 
signes  (qui  le  distinguent)^.  Tel  est  le  signe  de  l'être  qui  n'a  pas 
de  signes.  » 

1.  JMrvrtalvam  paramdnandâvirhhàvah. 

2.  Agram  nâddrasânasllidnam.  Corn. 

3.  Svakair  asàilhâranair  lingaih  svarùpasadbhâvanâdhakair  upogrhyah 
dehddiprândnleslm  samglidli'i hnakeshu  npa  samipe  falsamnihUnrùpatayà 
gidhija  ily  arlliah.  Com. 
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6,  36.  —  Dve  vàva  khalr  ete  brahmajyotisho  rûpake  çàn- 
tam  ekmn  samrddhmn  caikam  atha  yac  chântmn  tasyâ- 
dhàram  kham  atha  yat  samrddham  idam  tasyânnam. 

«  Il  y  a  ces  deux  manifestations  de  la  lumière  de  Brahma,  — 
l'une  apaisée  (en  repos),  l'autre  développée  (ou  croissante). 
Celle  qui  est  en  repos  a  l'éther  pour  substance;  celle  qui  est 
développée  a  la  nourriture  pour  substance.  » 

7.  7,  Esha  hi  khalv  âtmântarhrdaye'  nîyân  iddho'  gnir 
iva  viçvarûpo'  syaivànnam  idam  sarvam  asminn  otâ  imàh 
prajâ  esha  âtmâpahatapàpmâ  vijaro  vimrtyur  viçoko  vici- 
kitso'^  vipâçah  satyasa7nkalpah  satyakâma  esha  parame- 
çvara  esha  hhûtâdhipatir  esha  bhûtapâla  esha  setur  indha- 
rana  esha  hi  khalv  àhneçanah  çambhur  hhavo  rudrah  pra- 
jâpatir  viçvasrk  hiranyagarbhah  satyam  prâno  hamsah 
çâstàcyuto  vishnur  nârâyano  yaç  caisho'  gnau  yaç  câyam 
hrdaye  yaç  càsâ  âditye  sa  esha  ekas  tasmai  te  viçvarûpâya 
satye  nabhasihitàya  namah. 

«  L'âtman  qui  est  dans  le  cœur  est  très-subtil,  enflammé 
comme  le  feu,  doué  de  toutes  les  formes;  toute  cette  nourriture 
est  à  lui;  en  lui  sont  tissues  ces  créatures.  Il  est  l'âtman  dont  les 
fautes  sont  détruites;  il  n'est  sujet  ni  à  la  vieillesse,  ni  à  la  mort, 
ni  au  chagrin;  incapable  de  subir  la  faim,  il  est  sans  chaînes,  il  a 
le  vrai  pour  vouloir  et  pour  désir  ;  il  est  le  seigneur  suprême,  il 
est  le  maître  des  êtres,  il  est  le  protecteur  des  êtres,  il  est  la  digue 
qui  maintient  (les  limites  du  monde)  ^.  Cet  âtman  qui  est  le 
seigneur  est  Çambhu,  Bhava,  Rudra,  Prajâpati,  le  créateur  de 
toutes  choses,  Hiranyagarbha,  Satya,  Prâna,  Hamsa,  le  maître, 
l'impérissable,  Vishnu,  Nârâyaiia.  Il  est  l'être  unique  qui  réside 
à  la  fois  dans  le  feu,  dans  le  cœur  et  dans  le  soleil.  Hommage  à 
lui,  l'être  omnilbrme  qui  a  pour  demeure  l'éther,  qui  est  le 
réel.  » 


1.  Il  faut  probablement  lire  vijighatso  comme  Chând.  Up.  8.  7. 1,  d'où  ce 
passage  est  tiré. 

2.  Setur  jaganmaryâdoitambhako  yato  vidharano  vidhârako  varnâçramd- 
didharmândm  taddhaiûndm  ca  iti  çesliah.  Com. 


Imprimerie  Gouverneur,  G.  Uaupoloy  à  Nogont-lo-Rotrou. 


Sur  l'avis  de  M.  Bergaigne,  répétiteur  de  langue  sanscrite,  el 
de  MM.  Michel  Bréal  et  Huuvette-Besnault ^  commissaires  respon- 
sables ,  le  présent  mémoire  a  valu  à  M.  Paul  Regnaud  le  titre 
à.' Élève  diplômé  de  la  Section  d'Histoire  et  de  Philologie  de  V École 
pratique  des  Hautes  Études. 

Paris,  le  ^5  octobre  <87C. 

Le  directeur  de  la  conférence  de  gravimaire  comparée, 
Signé  :  M.  Bréal. 

Les  commissaires  responsables, 
Signé  :  M.  Bréal  et  Hadvette-Besnault. 


Le  président  de  la  section, 
Signé  :  L.  Renier. 
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DEUXIÈME  PARTIE. 


L'ÊTRE  DIVISÉ  EN  SUJET  ET  OBJET. 


CHAPITRE   I". 

THÉORIES   COSMOGONIQUES. 


Il  ressort  clairement  des  textes  nombreux  que  nous  venons 
d'examiner,  malgré  les  obscurités  de  détail  qu'ils  laissent  subsis- 
ter et  les  contradictions  qu'ils  contiennent,  que  les  auteurs  des 
Upanishads  ont  conçu  l'àtman  ou  Brahma  comme  l'être  unique 
comprenant  sous  une  forme  immatérielle  le  sujet  et  l'objet  dans 
leur  état  d'union. 

C'est  la  rupture  de  cette  union  qui  donne  naissance,  non-seu- 
lement aux  phénomènes  intellectuels  dont  résulte  le  moi  et  que 
créent  les  rapports  du  sujet  et  de  l'objet  désormais  distincts, 
mais  encore  au  monde  matériel  dont  la  réalité  est  purement  sub- 
jective et  n'a  rien  d'essentiel  ni  d'absolu. 

Comment  et  pourquoi  a  lieu  la  séparation  du  sujet  et  de  l'objet  ; 
de  quelle  façon  donne-t-elle  naissance  à  des  effets  tels  que  la 
conscience  individuelle,  la  sensation  et  la  manifestation  de  la 
matière?  C'est,  on  doit  s'y  attendre,  ce  que  n'expliquent  pas  ou  ce 
qu'expliquent  mal  les  Upanishads.  Là  gît,  en  effet,  la  grande  dif- 
ficulté du  système,  et  l'état  d'ébauche  où  il  est  resté  sur  ce  point 
met  bien  à  jour  l'embarras  de  ses  auteurs  et  l'impossibilité  dans 
laquelle  ils  se  trouvaient  de  rendre  logiquement  compte^  de  l'ori- 
gine des  choses  sensibles.  Aussi,  les  indications  que  fournissent  à 
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cet  égard  les  documents  originaux  laissent-elles  extrêmement  à 
désirer  pour  la  clarté,  l'enchaînement  et  le  développement  des 
idées  :  elles  sont  ou  obscures  ou  pleines  de  lacunes,  ou  se  bornent 
à  de  simples  exposés  dogmatiques.  Je  vais  du  reste,  conformé- 
ment à  la  méthode  dont  j'ai  fait  choix,  continuer  de  suivre  les 
textes  pas  à  pas  et  de  mettre  le  lecteur  en  état  d'étudier,  de 
juger  et  de  conclure  par  lui-même. 

Avant  d'aller  plus  loin,  je  remarquerai  pourtant  qu'en  ce  qui 
regarde  l'origine  des  individualités  intellectuelles  et  de  la  matière 
qui  les  revêt  et  les  circonscrit,  les  auteurs  des  Upanishads  intro- 
duisent, contrairement  à  leur  habitude,  une  sorte  de  dieu  anthro- 
pomorphe auquel  est  dévolu  le  rôle  de  créateur.  Prajàpati  (le 
maître  des  créatures)  est  le  démiurge,  l'intermédiaire  divin  qui 
dédouble  l'unité  originelle  et  naturelle  de  l'être  et  qui,  par  l'effet 
de  cette  scission,  donne  naissance  aux  modes  matériels  de  l'uni- 
vers et  à  l'organisme  humain  qui  les  perçoit. 

Nous  allons  le  voir  à  l'œuvre,  eu  commençant,  selon  l'ordre 
chronologique  d'après  lequel  j'ai  cru  pouvoir  ranger  les  Upani- 
shads, par  la  Brhad-âranyaka-TJpanishad. 

Le  plus  souvent  les  théories  cosmogoniques  de  la  Brh.-âr.- 
Up.  sont  extrêmement  rudimentaires  et  confuses.  Tout  y  semble 
flotter  au  gré  de  jeux  de  mots  bizarres,  de  réminiscences  légen- 
daires, d'essais  de  symbolisme  obscur  et  d'associations  fortuites 
d'idées  peu  conciliables,  au  moins  en  apparence,  avec  des  concep- 
tions arrêtées  et  des  théories  systématiques.  Telle  est  du  moins 
l'impression  que  laissent  des  textes  tels  que  ceux-ci  (1.  2.  1-7)  : 

1.  Naivaha  kim  cancigraâsît  mrt yiinaic edam  âvriam  âsît . 
açanâyayâçanâyâ  hi  mrtyus  tan  mano'  kurutâtmanvî  syâm 
iti.  so'  rcann  acarat  tasyârcata  àpo'  jâyantârcate  rai  me 
kam  abhûd  iti  tad  evârkyasyàrkatvani  kani  ha  va  asmai 
bhavati  y  a  evam  etad  arkyasyârkatvam  veda. 

2.  Apo  va  arkas  tad  y  ad  apâm  çara  âsît  tat  samahanyata. 
sa  prthivy  abhavat  tasyâm  açràmyat  tasyacràntasya  tapta- 
sya  tejo  raso  niravartatàgnih. 

3.  Sa  tredhàtmânam  vyakurutâdityam  tiiîyam  vâyum 
trtîyam  sa  esha  prànas  tredJià  viliiiah  tasya  pràcî  dik  çiro 
'sau  càsaucermau.  athâsya  pratîcî  dik  pucdiam  asau  càsau 
ca  sakthnyau  dakshinà  codicî  ca  pàrçve  dyauh  prshtliam 
antaïHksham  udaram  iyam  urah  sa  esho'  psu  pratishthito 
yatra  kva  caiti  tad  eva  pratitishlhaty  cvarii  vidvàn. 

4.  So'  kmnayata  dvitîyo  ma  àtmà  jàyeteti  sa  manasâ 
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fàcam  mithunam  samabhavad  açanâyâ  tnrtyus  tad  yad 
reta  âsît  sa sanwatsard'  bhavat  nahapurâ  tatah  smnvatsara 
àsa  tam  etâvantmn  kâlam  abibhah.  yàvân samvatsaras  tam 
etâvatah  kâlasya  parastâd  asrjata  tam  jâtam  abhivyâ- 
dadât  sa  bhân  akarot  saiva  vâg  abhavat. 

5.  Sa  aikshata  yadi  va  imam  dbhimamsye  kanîyo'  nnam 
karishya  iti  sa  tayâ  vâcâ  tenâtmanedam  sarvam,  asrjata  yad 
idam  kim  carco  yajumshi  sâmàni  chandàmsi  yajnân  prajàh 
paçûn.  sa  yad  yad  ei'àsrjata  tat  tad  aitum  adhriyata  sar- 
vam va  attîti  tad  aditer  adititvam  sarvasyaitasyàttà  bfmvati 
sarvam  asyânnam  bhavati  ya  evam  etad  aditer  adititvam 
veda. 

6.  So'  kâmayaia  bhûyasà  yajnena  bhûyo  yajeyeti  so'  çrâ- 
myat  sa  tapo'  tapyata  tasyaçrântasya  taptasya  yaço  vîryam 
udakrâmat.  prànâ  v ai  yaço  tnryam  tat  prâneshûktrânteshu 
çarîram  çvayitum  adhriyata  tasya  çarîra  eva  mana  âsît. 

7.  So'  kâmayata  medhyam  ma  idam  syâd  âtriianvy  anena 
syàra  iti  tato'  çvah  samabhavad  yad  açvat  tan  ^nedhyam 
abhûd  iti  tad  evâçvamedhasyâçvamedhatvam,  esha  ha  va 
açvamedham  veda  ya  ena^iieram  veda  tam.  anavarudhyai- 
vâmanyata.  tam  samvatsarasya parastâd  âtmana  âlabhata. 
paçûn  devatabhy ah pratyauhat .  tasmât  sarvadevatyam  pro- 
kshitam  pràjâpatyam  âlabhanta  esha  va  açvamedho  ya 
esha  tapati  tasya  sarnvatsara  âttnâyam  agnir  arkas  tasyeme 
lokâ  àtmânah  tâv  etâv  arkâçvamedhau  sa  punar  ekaiva 
devatâ  bhavati  mrtyur  evâpa punar  mrtywm  Jayati  nainam 
mrtyur  âpnoti  mrtyur  asyâtmà  bhavati  etâsâm  devatânâm 
eho  bhavati. 

1 .  «  Au  commencement  rien  n'existait  en  ce  monde.  Cet  univers 
était  enveloppé  par  la  mort  qui  est  la  faim,  car  la  faim  est  la 
mort^  Elle  (la  mort) ^  produisit  le  manas  en  exprimant  ce  désir: 
«  Que  j'aie  un  âtman  !  »  (que  j'aie  une  personnalité  consciente  et  dis- 
tincte) .  Elle  (la  mort  douée  de  personnalité)  se  mit  en  marche  en 
adorant;  comme  elle  adorait,  les  eaux  furent  produites  pour  elle. 
(Elle  pensa)  :  «  L'eau  {ka)  a  été  produite  pour  moi  tandis  que 

1.  Parce  que  la  faim  provoque  le  désir  de  tuer.  Yo  hrj  açifum  icchati 
so  çanuijâaantaram  evalianti  jantùii  ienâaâv  açanûyaijâ  lakshyale  mrtyur  iti. 
Çank. 

2.  Ou  Hiranyagarbha,  jiarce  que  la  faim  est  un  mode  de  l'àmo  en  tant 
que  buddlii,  et  que  llira/ivagarbha  résidant  dans  la  buddhi  est  appelé  la 
mort.  Buddhydhnuno'  çaadyd  dhanna  iti  sa  esha  Ouddlujavasllio  kiranya- 
(jurbho  viilyur  ity  ucyate.  Gank. 


j'adorais.  »  C'est  ainsi  quarka  (le  feu)  acquit  la  nature  d'arkaK 
Il  j  a  ^a  (eau  ou  bonheur)  pour  celui  qui  connaît  ainsi  la  nature 
d'arka. 

2.  «  Ou  bien  les  eaux  sont  a>*/%a^  Le  limon  des  eaux  prit  consis- 
tance; il  devint  la  terre.  Elle  (la  mort  ou  Prajâpati^)  se  fatigua 
en  la  créant;  étant  fatiguée  et  échauffée,  la  chaleur,  la  sueur  qui 
s'exhala  de  son  corps  devint  le  feu. 

3.  «  Elle  se  divisa  en  trois,  Aditya  étant  l'un  des  trois,  Vâyu 
étant  l'un  des  trois  (et  Agni  étant  l'un  des  trois^).  Ceprâna^  fut 
partagé  en  trois.  Sa^  tête  est  l'orient;  ses  bras  sont  ce  côté-là  et 
celui-là  (le  nord-est  et  le  sud-est').  Sa  queue  est  l'occident;  ses 
cuisses  sont  ce  coté-là  et  celui-là  (le  nord-ouest  et  le  sud-ouest*). 
Ses  flancs  sont  le  midi  et  le  nord  ;  son  dos  est  le  ciel  [dyauh)  ; 
son  ventre  est  l'atmosphère;  sa  poitrine  est  cette  (terre).  Il  a  sa 
base  dans  les  eaux.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  trouve  sa 
base  (son  assiette)  partout  où^  il  va. 

4.  «Elle (la mort"') eutce désir:  «Que j'aie unsecond moi-même.» 
La  mort  qui  est  la  faim  s'accoupla  à  la  parole  au  moyen  du  manas". 
La  semence  qui  en  résulta  devint  l'année,  car  auparavant  l'année 
n'existait  pas.  Elle  (la  mort)  porta  le  foetus  pendant  cet  espace  de 
temps  (celui  de  l'année);  après  un  espace  de  temps  égal  à  celui 
de  l'année,  elle  lui*^  donna  naissance.  Quand  il  fut  né  elle  ouvrit 
sa  bouche  pour  le  dévorer '^  ;  il  poussa  un  cri  et  la  parole  fut  créée. 

1.  Arkasydgneh.  Çank.  Le  texte  donne  arkya  qui  vient  d'arfca  (D.  S.  P.). 

2.  Ce  passage  rouie  sur  un  jeu  de  mots  étymologique.  Arka  (éclair  ou 
feu)  est  considéz'é  comme  formé  de  la  racine  arc  employée  plus  haut 
dans  le  sens  d'adorer  et  de  ka  pris  dans  l'acception  d'eau. 

3.  Sa  Tiriyuh.  prajâpatih.  Çank. 

4.  âdityam  tvtîyam  agnivâyvapekshayd.  Çank. 

5.  Sa  esha  p?-«nah  sarvabhûtânâm  agnivdyvâdityarûpena  viçeshatah  sve- 
naiva  mriyvâtmand  Iredhâ  vibhaktah.  Çank. 

6.  Tasydsya  prathamajasyâgneh.  Çawk.  —  La  tête  d'Agni. 

7.  Asuu  cdsau  ca  aiçdnyâgneyau  îrmau.  Çank. 

8.  Asau  cdsau  ca  vdyavijana'irvtyau  sakthnijau.  Çank. 

9.  Tad  eva  iatraiva  pratUishthati  sthiHm  labhale.  Çank. 

10.  So...  mvtyuh.  Çank. 

11.  M.  Roer  traduit:  «  Elle  créa  au  moyen  du  manas  la  parole;  elle  créa 
la  copulation.  »  A-t-il  voulu  dire  :  «  Elle  s'unit  à  la  parole  au  moyen 
du  manas  »,  comme  l'indique  le  Com.  de  Çankara  ?  En  tous  cas 
l'analogie  de  ce  passage  du  Çat.  Brdh.  6,  1,  2,  1.  So'  gninâ  pi-thivlm  mi- 
tlmnam  samubhavat,  cité  par  le  Dict.  de  Saint-Pétersbourg  sous  le  para- 
graphe où  il  donne  au  verbe  le  sens  de  coire,  ne  laisse  planer,  ce  me 
semble,  aucun  doute  sur  l'interprétation  ([ue  j'ai  adoptée. 

12.  A  Agni.— 7'«m  evaxn  Icumdram  jâtam  agnimpralhamaçaririnam.i}ank. 

13.  Abhivyddadân  mukhaviddranam  Iniacdit  ullum.  Ça/ik. 


5.  «  Elle  (la  mort)  fit  cette  remarque  :  «  Si  je  le  tue  je  n'aurai 
que  peu  de  nourriture».  (Alors)  elle  créa  en  s'accouplant  à  la  pa- 
role au  moyen  du  manas'  toute  chose  quelconque,  le  rg-Veda, 
le  Yajur-Veda,  le  Sâma-Veda,  les  mètres,  les  sacrifices,  les 
hommes  et  les  animaux.  Tout  ce  qu'elle  créa  ainsi,  elle  résolut 
de  le  dévorer.  Elle  dévore  tout  {atti)  ;  c'est  pour  cela  qu'elle  est 
aditi  (jeu  de  mots  étymologique).  Celui  qui  la  connaît  ainsi  dans 
la  nature  à! aditi  dévore  tout  cet  univers;  tout  cet  univers  est  sa 
nourriture. 

6.  «Elle  (la  mort)  eut  ce  désir:  «Quej'ofFredenouveau^un  grand 
sacrifice.  »  Elle  se  fatigua,  elle  fit  pénitence  (ou  elle  ressentit  de  la 
chaleur)  et  la  gloire,  la  puissance  sortirent  de  son  corps  fatigué, 
soumis  à  la  pénitence  (ou  échaufie^).  Les  prânas  sont  la  gloire, 
la  puissance^  ;  aussi  quand  les  prânas  furent  sortis,  son  corps  se 
mit  à  enfler;  cependant  le  manas  était  dans  son  corps^. 

7.  «  Elle  (la  mort)  eut  ce  désir  :  «  que  ce  corps,  qui  est  le  mien 
soit  purM  Queje  sois  par  lui  douée  d'àtman.  »  Alors  elle  devint  un 
cheval  {açva),  parce  qu'elle  enfla  (açvat)  et  comme  (son  corps) 
était  pur  [medhya)  Y açvamedha  en  tira  son  origine  (nouveau  jeu 
de  mots  étjmologique).  Celui-là  connaît  Yaçramedha  qui  le 
connaît  ainsi ■^.  Ne  l'ayant  pas  attaché  il  (Prajàpati.  —  Çank.)  le 
considéra  comme  lui-même^.  Au  bout  d'un  an,  il  le  sacrifia  pour 
lui-même;  il  céda  les  animaux  aux  divinités.  C'est  pour  cela 
qu'on  égorge  la  victime  du  sacrifice  qui  représente  tous  les 
dieux  dans  sa  nature  de  Prajàpati.  Tel  est  V açvamedha  qui 
brille^.  Son  âtman  (son  moi)  est  l'année.  Ce  feu*"  est  ay^ka.  Ces 

1.  Atmanâ  manasâ.  Ça^k. 

2.  Çank.  voit  dans  le  mot  bhùyah  une  allusion  à  une  naissance  anté- 
rieure. C'est  bien  peu  vraisemblable  et  si  le  second  bhùyah  n'est  pas 
simplement  attiré  par  le  premier,  j'y  verrais  l'indication  d'un  rapport 
entre  la  phase  de  la  création  qui  vient  d'être  décrite  et  celle  qui  va  suivre. 

3.  Cf.  1.2.  2. 

4.  La  vue  etc.  sans  laquelle  on  ne  saurait  avoir  ni  gloire  ni  puissance. 
Prdnâç  caksluirâdayah  ....na  hy  utkrdntaprâno  yaçastî  balavdn  bhavali. 

5.  De  même  que  la  pensée  (manas)  reste  fixée  sur  un  objet  aimé 
quoiqu'on  en  soit  éloigné.  Tasminn  eva  çarire  mana  âsîd  yathâ  kasyacit 
priije  vishaye  dûram  gatasyâpi  mano  bhavati  tadvat.  Çank. 

6.  Medhijam  medhdrlmm  yajniyam.  Qank. 

7.  Qui  connaît  le  cheval  et  arkn  sous  la  nature  d'Agni.  Enam  açram 
agnirûixim  arkam  ca.  Çank. 

8.  â tmn nain  eva  paçum  med/iyam  kalpaylloâ amanyaldcinlayal .  Ça/ik. 

9.  Il  y  a  ici  allusion  évidente  au  soleil,  considéré  comme  identique  à 
V açvamedha -j&M  reste  Çank.  dit  lui-même  :  âdityo  rvamcdhah. 

10.  Le  feu  terrestre  du  sacrifice.  Ayava  pârthivo'  gnii  arkah  sddhanahhû- 
tah.  Ça/ik.  —  Cf.  j)0ur  tout  ce  passage  obscur  la  traduction  de  M.  Uoer, 
Bibl,  lad.  n"  27. 
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mondes  (le  ciel,  l'atmosphère  et  la  terre)  sont  ses  âtmans^  Ce 
sont  arka  eiaçvamedha.  Ils- redeviennent  une  divinité  unique  : 
la  mort.  On  devient  ainsi^  vainqueur  d'une  seconde  mort;  on  ne 
tombe  pas  au  pouvoir  de  la  mort  ;  on  a  la  mort  pour  âtman  ;  on 
devient  une  de  ces  divinités.  » 

Il  ne  faut  pas  oublier  toutefois  en  parcourant  ce  dédale  de  jeux  de 
mots  entés  les  uns  sur  les  autres,  d'allusions  capricieuses  et  d'al- 
légories plus  ou  moins  conscientes,  que  le  passage  en  question 
appartient  plutôt  par  le  style  et  par  l'objet  que  l'auteur  avait  en 
vue  aux  Brâlimanas  proprement  dits  qu'aux  Upanishads.  Il  s'agit 
moins  ici  en  effet  de  présenter  une  théorie  sur  la  formation  de 
l'univers  que  d'expliquer,  en  s'étayant  comme  de  coutume  sur  le 
symbolisme  et  le  mysticisme  philologiques,  l'origine  d'une  cer- 
taine partie  du  culte  et  des  circonstances  qui  l'ont  accompagnée. 
Dans  le  morceau  précité,  par  exemple,  le  but  principal  est  d'ex- 
poser les  raisons  de  Y açvamedha  ou  du  sacrifice  du  cheval,  et  la 
cosmogonie  n'intervient  que  parce  que  l'origine  et  les  conditions 
de  ce  sacrifice  se  relient  étroitement  à  la  création  même  et  aux 
lois  qui  la  régissent.  Nous  y  remarquons  cependant  une  circons- 
tance que  nous  retrouvons  dans  la  plupart  des  morceaux  pure- 
ment cosmogoniques  :  le  premier  être  qui  comprend  en  soi  l'uni- 
vers tout  entier,  c'est-à-dire  l'ensemble  des  modes  intellectuels 
et  matériels  réunis  et  qui  est  ordinairement  appelé  Prajâpati* 
prend  conscience  de  lui-même  par  un  acte  de  la  volonté  et  donne 
naissance  par  le  seul  exercice  de  ses  forces  intellectuelles  à  toutes 
les  créatures. 


1.  C.-à-d.  ses  membres,  âtmnnah  çarirâvoyavnh.  Ça^ik. 

2.  Le  feu  et  le  soleil  qui  sont  la  cause  et  l'effet,  le  sacrifice  et  ses 
fruits.  Tau  sddhyasâdhanau  kratuphalabhûtâv  agnyâditi/au.  Çank. 

3.  En  possédant  la  connaissance  de  ce  qui  vient  d'être  exposé.  Yah 
punar  evam  enam  açvamedham  mvtyum  ekâm  devatâm  veda.  ÇanR. 

4.  Dans  le  passage  cité  il  s'appelle  la  mort  {mrtyu),  probablement  par 
symbolisme  et  eu  égard  aux  altérations  incessantes  de  la  matière  orga- 
nisée et  animée  dont  la  mort  est  ici  la  personnification;  car  il  n'y  a 
évidemment  pas  à  s'en  tenir  à  l'explication  de  Çankara  (voir  plus  haut, 
page  4,  n.  3),  dont  l'autorité  est  nulle  en  ce  qui  regarde  le  développement 
historique  primitif  et  la  signification  originelle  des  principales  con- 
ceptions du  système.  C'est  le  cas  de  déclarer  ici  une  fois  pour  toutes 
que  je  ne  relate  ses  interprétations  philologiques  et  doctrinales,  intime- 
mont  liées  les  unes  aux  autres,  que  sous  cette  réserve  expresse.  Je 
n'aurais  pu  néanmoins  en  faire  abstraction  qu'en  étudiant  les  origines  védi- 
ques et  mythiques  du  système,  ce  qui  n'était  pas  mon  but.  Du  reste, 
l'exégèse  de  Ta/ikara  a  néanmoins  une  grande  valeur  historique 
en  ce  qui  concerne  l'évolution  (lostérieuro  do  la  do(;trine,  otcette  seule 
raison  justifie,  ce  me  semble,  l'emploi  que  j'en  ai  fait. 


—   7 


Ce  passage  du  reste  n'est  pas  le  seul  de  la  Brh.  âr.  Up.  ou  il 
soit  question  de  cosmogonie.  Celui  qui  va  suivre  traite  le  même 
sujet,  mais  à  un  point  de  vue  et  avec  des  détails  tout  différents. 

1.4.  1.  âtmaivedam  agra  àsit  purushavidhah  so'  nuvî- 
ksfiya  nânijad  àtmano' paçyat  so'  ham  asmîttj  agre  mjâha- 
rat  tato'  haranàmàbhavat  iasmàd  apij  etarhy  âmantrito 
'ham  ayam  ity  evâgra  uktvâthànyan  nâma  prabrûte  yad 
asya  bhavatisa  yat pûrvo  smât  sarvasmât sarvânpâpmana 
aushat  tasmàt  purûsha  aushati  ha  vai  sa  tam  yo'  smat  pûrvo 
hubhûshatiijaevamveda. 

—  2.  So'  bïbhet  tasmàd  ekâkî  bibheti  sa  hayam  ikshayji 
cakre  yan  mad  anyan  nàsti  kasmân  nu  bibhemiti  tata  evâ- 
sya  bhayam  vîyâya  kasmâd  dhy  abheshyat   dmtîyàd  vai 

bhayam  bhavati. 

—  3.  Sa  vai  naiva  renie  tasmâd  ekâkî  na  ramate  sa  dviti- 
yamaicchat.sahaitâvàn  âsa  yatha  strîpumàmsau  sampa- 
rishvaktau  sa  imam  evâtmànani  dvedhâ  p)âtayat  tatahpatiç 
capatni  cabhavatàm  tasmâd  idam  ardhavrgalam  iva^  sva 
iti  ha  smâha  yàjnavalkyas  tasmâd  ayam  âkaçah.  striya  pu- 
ryata  eva  tâm  samabhavat  tato  manushyâ  ajayanta. 

—  4.  Sa  heyam  ikshâm  cakre  katham  nu  màtmana  eva 
janayitvâ  sambhamti  hanta  tirdsàniti  sa  gaur  abhavad 
rshabha  itaras  tâm  sam  ecâbhavat  tato  gâvo'  jayanta  vacfa- 
'vetarâbhavadaçvavrshaitarogardhabhîtaragardhabhatta- 
rastâmsamevâbhavattataekaçaphamajâyatâjetarabhavad 
basta  itaro  vir  itarâ  mesha  itaras  tâm  sam  ecabhavat  tato 
'jâvayo'  jâyantaivam  eva  yad  idam  kim  ca  mithunam  a 
pipîlikâbhyas  tat  sarvam  asrjata. 

—  5.  So'  ved  aham  vâva  srshtir  asmy  aham  hîdam  sar- 
vam asrkshiti  tatah  srshtir  abhavat  srshtijâm  hâsyaitasyâm 
bhavati  ya  evam  veda. 

—  6.  Athety  abhijamanthat  sa  mukhâc  ca  yoner  hasta- 
bhijâm  câgnim  asrjata  tasmâd  etad  ubhayam  alomakam 
antarato'  lomaka  M  ijonir  antaratah  tad  yad  idam  àhur 
amum  yajâmura  yajety  ekaikani  devani  etasyaiva  sa  vi- 
srshtir  esha  u  hy  eva  sarve  derâh.  atha  yat  kùn  cedam 
ârdram  tad  retaso'  srjata  tad  u  somah  etâvadvà  idam  sar- 
vam annam  caivânnàdaç  ca  soma  evânnam  agnir  annadah 
saishà  brahmano  tisrshtih.  yac  chreyaso  devân  asrjataiha 
yan  mariyah  sann  amrtàn  asrjata  tasmâd  atisrhiir  atisrsh- 
tyâ7n  hâsyaitasyâm  bhavati  ya  evam  veda.  ^    ^ 

—  7.  Tad  dhedam  tarhy  avyâkrtam  àsit  tan  nâmarupa- 
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hhyâm  eva  vyâkriyatâsau  nâmâyam  idamrûpa  iti  tad 
idam  apy  etarhi  nàmarûpàbhyâ'm  eva  vyàkriyate  sau  nà- 
màyam  idamrûpa  iti  sa  esha  ihapravishtah. 

1.  «  Au  commencement  l'âtman  était  cet  univers;  il  avait  forme 
d'homme.  Ayant  regardé  devant  lui  il  ne  vit  autre  chose  que  lui- 
même  (ou  que  l'âtman).  Il  dit  d'abord  :  «  Je  suis  ».  C'est  de  là 
que  le  mot  je  {aham)  prit  naissance.  C'est  pour  cela  que,  main- 
tenant encore,  quand  l'on  est  interpellé  on  répond  d'abord: 
«  C'est  moi  {aha^n  ayam)  »  ;  puis  l'on  décline  son  nom  propre. 
Comme  il  est  le  premier  (pûrva)  de  tous*  qui  brûla  {aushat,  rac. 
ush)  tous  les  péchés  ^  il  est  le  purusha  (comme  si  ce  mot  était 
dérivé  de  pûrva  +  ush).  Celui  qui  possède  cette  connaissance 
brûle  celui  qui  a  le  désir  d'obtenir  avant  lui  (l'état  de  Prajâpati^). 

2.  «  Il  eut  peur  ;  c'est  pour  cela  qu'on  a  peur  quand  on  est  seul. 
Il  vit  (considéra,  eut  cette  pensée)  :  «  Puisque  nul  autre  que  moi 
n'existe,  de  qui  aurais-je  peur?  »  Alors  sa  peur  le  quitta,  car  de 
qui  aurait-il  eu  peur,  puisque  c'est  d'un  second  (d' autrui)  que 
vient  la  peur. 

3.  «  Mais  il  n'éprouvait  pas  de  plaisir;  c'est  pour  cela  qu'on 
n'éprouve  pas  de  plaisir  quand  on  est  seul.  Il  désira  un 
second.  Il  était  tel  qu'un  homme  et  une  femme  qui  se  tiendraient 
embrassés  ;  il  se  divisa  {pâtayat)  en  deux  ;  c'est  de  là  que 
naquirent  l'époux  [pati)  et  l'épouse  {patnî)  (avec  jeu  de  mots 
étymologique)  ^. 

«  C'était  donc  comme  une  moitié  ôtée  de  lui-même  ^.  Voilà  ce 
qu'a  affirmé  Yàjnavalkya.  Ce  vide^^  est  rempli  par  la  femme.  Il 
s'unit  à  elle  (charnellement)  et  les  hommes  naquirent. 

4.  «  La  femme  vit  (considéra,  eut  cette  pensée)  :  «  Comment 
a-t-il  pu  s'unir  à  moi  ainsi  après  m' avoir  engendrée  (tirée)  de 
lui-même?  Ah!  il  faut  me  cacher.  »  Elle  devint  une  vache  et 
l'autre  (le  mâle  formé  de  l'autre  moitié  de  l'âtman)  un  taureau. 

1.  De  tous  les  corps  désireux  d'atteindre  à  l'état  de  Prajâpati. 
Pûrvah  prathamah  sann  asmâl  prajâpaUtvapraUpitsusamudâyât  sarvasmât. 
Çank. 

2.  Qui  s'opposaient  à  l'obtention  de  cet  état.  Sarvdn  pdpmanah  prajâ- 
palitvapratibandhakârav\abhûtân.  Çank. 

3.  Asmâd  viduahuh.  —  l'rajàpalHvum  bubhûshati.  Çank. 

4.  Cf.  la  légende  des  androgynes  dans  le  Banquet  de  Platon,  chap. 
XIV  et  suivants. 

5.  Sva  dtmani.  Ça?ik. 

6.  Le  vide  ([ui  existe  quand  l'homme,  qui  est  une  moitié  de  l'âtman, 
est  privé  de  la  lemme  qui  en  est  l'autre  moitié.  Âyam  purunhârdha  dkâ- 
çah  siryardhaçûnyah.  Ciink. 
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Il  s'unit  à  elle  et  l'espèce  bovine  prit  naissance.  Elle  devint  une 
jument  et  l'autre  un  étalon;  elle  devint  une  ànesse  et  l'autre  un 
âne.  Il  s'unit  à  elle  et  les  solipèdes  naquirent.  Elle  devint  une 
chèvre  et  l'autre  devint  un  bouc  ;  elle  devint  une  brebis  et  l'autre 
un  mouton.  Il  s'unit  à  elle  et  (la  race)  des  chèvres  et  des  moutons 
prit  ;iaissance.  C'est  ainsi  qu'il  produisit  un  couple  de  tous  les 
animaux  jusqu'aux  fourmis. 

5.  «  Il  eut  cette  idée  :  «  Je  suis  la  création  puisque  j'ai  créé 
cet  univers.  »  C'est  de  là  que  (le  mot)  de  création  prit  naissance. 
Celui  qui  possède  cette  connaissance  devient  pareil  à  lui  (à  Pra- 
jâpati*)  dans  cette  création  qui  est  la  sienne. 

6.  «  Ensuite  il  se  mit  à  allumer  le  feu  (en  faisant  tourner  le 
morceau  de  bois  mâle  dans  le  morceau  de  bois  femelle)  ;  à  l'aide 
de  sa  bouche  considérée  comme  matrice  et  de  ses  mains  il  donna 
naissance  au  feu.  C'est  pour  cela  que  l'une  et  l'autre  (la  bouche 
et  la  matrice)  ne  sont  pas  velues  à  l'intérieur;  la  matrice,  en  effet, 
n'est  pas  velue  à  l'intérieur.  (C'est  à  tort)  qu'on  dit  :  «  Sacrifie  à 
ce  dieu-ci,  sacrifie  à  ce  dieu-là,  (sacrifie)  à  tel  ou  tel  dieu  particulier»; 
car  cette  création  est  la  sienne  (celle  de  Prajâpati)  il  est  à  lui  seul 
tous  les  dieux.  Il  a  créé  tout  ce  qui  est  humide  de  sa  semence,  qui 
est  le  So?na.  Tel  est  cet  univers  :  nourriture  ou  mangeur  de 
nourriture;  le  Soma  est  la  nourriture,  le  feu  est  le  mangeur  de 
la  nourriture.  C'est  la  création  supérieure  de  Brahma.  De  ce 
qu'il  créa  les  dieux^  avec  la  meilleure  (partie)  et  que  mortel  il 
créa  les  immortels,  on  (appelle  cette  création)  la  création  supé- 
rieure. Celui  qui  possède  cette  connaissance  devient  pareil  à  lui 
(à  Prajâpati)  dans  cette  création  supérieure,  qui  est  la  sienne. 

7.«  Cet  univers  (m.  à  m.  ce  qui  est  cela)  était  alors  non  mani- 
festé. Il  se  manifesta  par  le  nom  et  par  la  forme,  (de  sorte  qu'on 
dit)  :  «  Cela  a  tel  nom,  cela  a  telle  forme  ».  Maintenant  (encore) 
l'univers  se  manifeste  ainsi,  (puisqu'on  dit)  :  «  Cela  a  tel  nom,  cela 
a  telle  forme  ».  Il  (l'âtman)  entra  dans  cet  univers.  » 

Ce  très-intéressant  passage  nous  offre  sous  une  forme  confuse, 
mais  bien  reconnaissable,  pourtant  comme  un  spécimen  des  trois 
aspects  principaux  —  mythologique  ou  légendaire,  physique  et 


1.  Sa  prajdpativat  srashtâ  bhavali.  Ga»ik. 

2.  Ces  dieux  sont  Soma  et  Agni  dont  il  vient  d'être  question;  ils  sont 
les  emblèmes  du  circulus  de  la  vie  universelle  cà  travers  les  êtres.  C'est 
en  raison  de  runiversalitô  et  de  la  continuité  indéfinie  de  leurs  fonctions 
qu'ils  sont  appelés  immortels  par  opposition  à  Prajâpati,  type  de  l'mdi- 
vidualité  et,  comme  tel,  mortel  et  fini. 
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métaph^^sique  —  sous  lesquels  le  problème  de  l'origine  des  choses 
était  considéré  dans  l'Inde  ancienne. 

Le  côté  légendaire  est  représenté  par  les  détails  relatifs  à  la 
création  de  l'homme,  de  la  femme  et  des  animaux.  Nous  rencon- 
trerons du  reste  dans  la  suite  de  ce  chapitre  d'autres  récits  cos- 
mogoniques  qui  portent  le  même  caractère. 

La  symbolisation  de  l'univers  sous  la  forme  de  Somaeià'Agni 
ou  de  la  nourriture  et  de  celui  qui  la. mange,  nous  présente  un 
abrégé  de  la  théorie  liturgico-physique  du  système  du  monde. 
D'après  cette  théorie  dont  nous  avons  déjà  eu  l'occasion  de  nous 
occuper  à  propos  du  sacrifice,  l'univers  n'a  point  eu  d'origine 
nécessaire;  les  choses  se  meuvent  dans  un  ordre  éternel  qui 
n'ayant  point  eu  de  raison  pour  commencer  n'en  a  point  pour 
cesser.  Le  sacrifice  est  l'instrument  de  cet  ordre  immuable  et 
l'homme  qui  efiectue  le  sacrifice  en  est  l'agent.  Mais  le  sacrifice 
accompli  par  l'homme  n'est  que  le  symbole  de  celui  qui  a  l'uni- 
vers pour  théâtre  et  qui  en  résume  les  lois.  Sous  cet  aspect  uni- 
versel le  feu  ou  la  chaleur  sous  toutes  ses  formes  —  celle  de 
flamme  extérieurement  et  celle  d'essence  vitale  intérieurement  — 
est  Agni;  la  pluie,  l'humidité  fécondante  en  général,  est  le  Soma 
qui  s'identifie  avec  les  plantes  et  la  nourriture  qu'il  fait  croître. 
L'oblation  du  Soma,  sous  la  forme  de  la  nourriture,  à  Agni,  sous 
la  forme  de  l'essence  vitale  ou  du  feu  interne  qui  entretient  la  vie  et 
consume  les  aliments,  produit  la  semence  d'où  les  êtres  renaissent 
et  se  perpétuent  indéfiniment.  C'est  ainsi  que  la.  Br h. -âr.-Up. 
peut  dire  que  tout  est  Soma  et  Agni,  que  tout  est  nourriture  et 
mangeur  de  nourriture.  Cette  théorie  dont  le  caractère  principal 
est  l'absence  d'idée  morale  paraît  pourtant  résumer  exactement 
la  philosophie  des  Bràhmaiias,  abstraction  faite  de  la  doctrine 
de  la  transmigration  et  de  la  délivrance  exposée  dans  les  Upani- 
shads,  qui  sont  venues  fournir  ainsi  les  conceptions  morales  qui 
faisaient  défaut  à  ce  système  exclusivement  physique  et  naturaliste. 

Nous  avons  enfin  un  aperçu  métaphysique  de  l'origine  du 
monde  dans  le  paragraphe  où  il  est  dit  qu'il  se  manifesta  (m.  à 
m.  s'efîectua,  vyakrta)  par  le  nom  et  la  forme.  Quelle  est  la  cause 
de  cette  manifestation  qui  consiste,  comme  nous  l'avons  vu  déjà, 
dans  la  distinction  du  sujet  et  de  l'objet  ?  Les  auteurs  des  Upa- 
nishadssont  fort  embarrassés  pour  nous  l'indiquer,  etc'est  proba- 
blement cet  embarras  qui  les  fait  recourir  aux  données  légen- 
daires ou  symboliques,  telles  que  celles  que  nous  avons  citées 
plus  haut  et  dont  le  passage  suivant  de  la  Bih.-àr.  Up.,  1.  4, 
17,  nous  offre  un  nouvel  exemple. 
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âtmawedam  agra  âsîd  eka  eva  so'  kâmayata  jâyâ  nie 
syâd  atha  prajâyei/àtha  vittam  me  syàd  atha  karma  kurvî- 
yety  etàvân  vai  kàmo  necchamç  ca  nàto  hhûyo  vindet 
tasmâd  apy  etarhy  ekâkî  kâmayate  jâyâ  me  syâd  atha pra- 
jâyeyâtha  vittam  me  syâd  atha  karma  kurvîyeti  sa  yâvad 
apy  eteshâm  ekaikam  na  prâpnoty  akrtsna  era  tâvan  ma- 
nyate  tasyo  krtsnatâ  mana  evâsyât^nâ  vâg  jâyâ  prânah 
2}rajâ  cakshur  mânusham  vittam  cakshushâ  hi  tad  vindate 
çrotram  daivam  çrotrena  hi  tac  chrnoty  âtmaivàsya  kar- 
mâtmanâ  hi  karma,  karoti  sa  esha  pânkto  yajnah  pânktah 
pacuh  pânktah  purushah  pânktam  idam  sarvam  yad  idam 
kiiïi  ca  tad  idam  sarvam  àpnoti  y  a  evam  veda. 

«  Au  commencement  l'âtman  était  cet  univers.  Etant  seul,  il 
éprouva  ce  désir  :  «  Que  j'aie  une  épouse  »  ;  puis  :  «  Que  j'en- 
gendre »  ;  puis  :  «  Que  j'aie  de  la  richesse  »  ;  puis  :  «  Que  j'accom- 
plisse l'œuvre  (ou  le  sacrifice).  »  Telle  est  en  effet  (la  puissance)  du 
désir.  Celui  qui  est  sans  désir  n'obtient  rien  au-delà  de  ce  (qu'il 
possède).  C'est  pourquoi  aujourd'hui  encore  un  homme  seul 
éprouve  ce  désir  :  «  Que  j'aie  une  épouse  »  ;  puis  :  «  Que  j'en- 
gendre »  ;  puis  :  «  Que  j'aie  delà  richesse  »  ;  puis  :  «  Quej'accom- 
plisse  l'œuvre  (ou  le  sacrifice)  ».  Tant  qu'il  n'a  pas  obtenu  chacun 
(de  ces  vœux),  il  se  croit  incomplet.  Il  devient  complet  quand  le 
manas  est  son  âtman  et  la  parole  son  épouse  ^  Le  prâna  est  leur 
progéniture  ;  la  vue  est  la  richesse  temporelle,  car  c'est  par  la 
vue  qu'on  l'obtient;  l'ouïe  est  la  (richesse)  divine,  car  c'est 
par  l'ouïe  qu'on  l'entend  (qu'on  entend  les  Vedas)  ;  l'âtman  est 
l'œuvre,  car  c'est  par  l'âtman  (le  moi,  le  corps)  qu'on  accomplit 
l'œuvre.  Le  sacrifice  est  quintuple  (pratiqué  à  l'aide  de  l'âtman, 
du  manas,  de  la  parole,  de  l'ouïe,  de  la  vue)  ;  l'animal  est  quin- 
tuple, l'homme  est  quintuple,  l'univers  est  quintuple.  Celui  qui 
possède  cette  connaissance  obtient  l'univers.  » 

Au  chapitre  suivant  {Brh.  âr.  Up.,  5, 1.  1  etseqq.),  dont  les 
idées  se  rattachent  d'ailleurs  à  la  théorie  liturgique  de  l'univers, 
ce  n'est  plus  par  le  désir,  mais  par  l'intelligence  et  la  pénitence 
{medhayâ  tapasâ)  que  le  père  suprême  (pitâ)  créa  {ajanayat) 
sept  nourritures  [sapLànnâni).  L'une  est  commune  à  l'univers 
{asya  sâdhâranam)  dont  elle  est  le  soutien  essentiel,  c'est  la 
nourriture  proprement  dite  {anna?n),  l'aliment  en  général.  Deux 
sont  destinées  aux  dieux,  c'est  le  sacrifice  et  l'oblation  {hidam 
prahul,am  ca);  une  est  pour  les  animaux  {paçuhhyalt),  c'est  le 

I.  Corn  p.  livh  âr.  l'p.  1.  1,  5. 
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lait  {payai}).  Il  en  fit  trois  pour  lui-même  ou  pour  latman 
{à.tmane)  ;  elles  consistent  dans  les  trois  grands  modes  physio- 
logico-intellectuels  qui  sont  le  manas,  la  parole  [ràc)  et  le 
prâna. 

La  Chând.  TJp.  nous  présente  dans  le  morceau  suivant  une 
théorie  cosmogonique  plus  complète,  plus  systématique  et  sur- 
tout plus  dégagée  de  réminiscences  légendaires  que  toutes  celles 
dont  nous  venons  de  voir  l'ébauche  dans  la  Brh.  âr.  Up. 

6.  2,  i.  Sad  eva  somyedard  agra  âsid  ekain  evâdvitîyam 
tad  dhaika  âhur  asad  evedam  agra  âsîd  ekam  evâdvitîyam 
tasmâd  asatah  saj  jâyeta. 

—  2.  Kutas  tu  khalu  somyaivam  syâd  iti  hovâca  katham 
asatah  sajjâyeteti  sat  tv  eva  somyedam  agra  âsit  ekam  evâ- 
dvitîyam. 

—  3.  Tad  aikshata  bahu  syâm  prajâyeyeti  tat  tejd  srjata 
tat  teja  aikshata  bahu  symn  prajâyeyeti  tad  apo'  srjata 
tasmâd  yatra  kva  ca  çocati  svedate  va  purushas  tejasa  eva 
tad  adhy  àpo  jàyante. 

—  4.  Ta  àpa  aiksha7ita  bahvah  syâma  prajâyemahîti  ta 
annam  asrjanta  tasmâd  yatra  kva  ca  varshati  tad  eva 
bhûyishtham  annam  bhavaty  adbhya  evatadadhy  annâdyam 
jâyate. 

6.  3.  1.  Teshâm  khalv  eshâm  bhûtânâm  trîny  eva  bîjâni 
bhavanty  ândajam  jîvajam  udbhijjam  iti. 

—  2.  Seyam  devataikshata  hantâham  imâs  tisro  devatâ 
anena  jîvenâtmanânupraviçya  nâmarûpe  vyâkaravâniti. 

—  3.  Tcisâm  trivrtam  tHvrtam  ekaikâm  karavânîti  seyam 
devatemâs  tisro  devatâ  anenaiva  jîvenâtmanânupraviçya 
nâ7narûpe  vyâkarot. 

—  4.  Tâsàm  trivrtam  trivrtam  ekaikâm  akarod  yathà  tu 
khalu  somyemâs  tisro  devatâs  trivrt  trivrd  ekaikâ  bhavati 
tan  me  vijânihîti. 

6.  4.  1.  Yad  dgne  rohitam  rûpayn  tejasas  tad  rûpa^n  yac 
chuklam  tad  apâm  yat  krshnam  tad  annasyâpâgàd  agner 
agnitvam  vâcârambhanam  vikâro  nâmadheyam  trîni  rûpâ- 
nîty  era  satyam,. 

—  2.  Yad  âdityasya  rohitam  rûpam  tejasas  tad  rûpam 
yac  chuklam  tad  apâm  yat  krshnam  tad  annasyâpâgàd 
âdityâd  ity  asyâdityatvam  vâcârambhanam  vikâro  nâma- 
dheyam trîni  rûpânîty  eva  satyam. 

—  3.  Yac  candramaso  rohitam  rûpam  tejasas  tad  rûpam 
yac  chuklam  tad  apâm  yat  krshnam  tad  annasyâpâgâc 
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candrâc  candratvam  vâcârambhanamvikâro  nâmadheyam 
trîni  rûpânîty  et  a  satyam. 

—  4.  Yad  vidyuto  rohitam  rûpam  tejasas  tad  rûpam  yac 
chuklam  tad  àpam  yat  krshnam  tad  annasyâpàgâd  vidyuto 
vidyuttvam  vâcârambhanaîn  vikâro  nâmadheijam  trînirû- 
pânity  eva  satyam. 

—  5.  Etad  dha  sma  vai  tad  vidvâmsa  âhuh  pûrve  mahâ- 
çâlà  yyiahâçrotriyâ  na  no'  dya  kaç  canâçrutam  amatam 
avijnàtam  udàharishyatiti  hy  ehhyo  vidâincakruh. 

—  6.  Yad  u  rohitam  ivâbhûd  iti  tejasas  tad  rûpam  iti  tad 
vidànicakrur  yad  u  çuklam  ivâbhûd  ity  apàm  rûpam  iti 
tad  vidànicakrur  yad  u  krshnayn  ivâbhûd  ity  annasya  rû- 
pam iti  tad  vidâmcakruh. 

—  7.  Yad  avijnàtam  evâbhûd  ity  etâsàm  eva  devatànârp, 
samàsa  iti  tad  vidànicakrur  yathà  nu  khalu  someyemâs 
tisro  devatâh  lourusham  pràpya  trivrt  trivrd  ekaikâ  bha- 
vati  tan  me  vijânîhîti. 

6.  5.  1.  Annam  açitam  tredhà  vidhîyate  tasya  yah  stha- 
vishtho  dhâtus  tat  purîsham  bhavati  yo  madhyamas  tan 
mâmsain  yo'  7iishthas  tan  manah. 

—  2.  àpahpitàs  tredhâ  vidhîyante  tàsàm  ijah  sthavishtho 
dhâtus  tan  mûtram  bhavati  yo  madhyamas  tat  lohitam  yo 
'nishthah  saprânah. 

—  3.  Tejo  çitam  tredhâ  vidhîyate  tasya  yah  sthavishtho 
dhâtus  tad  asthi  bhavati  yo  madhijamah  sa  inajjâ  yo 
'nishthah  sa  vâk. 

—  4.  Annamayam  hi  somya  mana  âpomatjah  prânas 
tejomayî  vâg  iti  bhûya  eva  ma  bhagavân  vijriàpayatv  iti 
tathâ  somyeti  hovàca. 

6.  6.  1.  Dadhnah  somya  mathyamânasya  yo'  nimâ  sa 
ûrdhvah  samudîshati  tat  sarpir  bhavati. 

—  2.  Evayn  eva  khalu  soniyânnasyâçyamànasya  yo 
'nimâ  sa  ûrdhvah  samudîshati  tan  mano  bhavati. 

—  3.  Apàm  somya  pîyamânânâin  yo'  nimâ  sa  ûrdhvah 
samudîshati  saprâno  bhavati. 

—  4.  Tejasah  somyâçyamànasya  yo'  nimâ  sa  ûrdhvah 
samudîshati  sa  vâg  bhavati. 

—  5.  Annamayam  hi  somya  mana  âpomay ah  prânas  tejo- 
mayî vâg  iti  bhûya  eva  ma  bhagavân  vijnàpayavt  iti  tathâ 
somyeti  hovàca. 

6.  7.  1.  Shodaçakalah  somya  purushah  pancadaçâhâm 
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mâçîh  kâraam  apah  pibâpomayah  prâno  na  pibato  vicchet- 
syata  iti. 

—  2.  Sa  ha  pancadaçâhâni  nâçâtha  hainam  upasasâda 
Mm  bravîmi  hho  ity  rcah  somya  yajumshi  sâmânîH  sa 
hovâca  na  vai  ma  pratihhànti  hho  iti. 

—  3.  Tarn  hovâca  yathà  somya  mahaio'  bhyâhitasyaiko 
'ngàrah  khadyotamâtrah  pariçishtah  syât  tena  tato'  pi  na 
bahu  dahed  evaiu  somya  te  shodaçcincmi  kalànàni  eka  kalâ- 
tiçishtà  syât  tayaitarhi  vedàn  nànubhavasy  açàna. 

—  4.  Atha  me  vijnâsyasîti  sa  hàçâtfia  hainam  upasasâda 
tam  ha  yat  kim  ca  papraccha  sarvam  ha  pratipede  tam 
hovâca. 

—  5.  Yathâ  somya  mahato'  bhyâhitasyaikam  ahgâram 
khadyotamâtram  pariçishtam  tam  trnair  upasamâdhâya 
prâjvalayet  tena  tato'  pi  bahu  dahet. 

—  6.  Evam  somya  te  shodaçânâm  kalânâm,  eka  kalâti- 
çishtâbhût  sânnenopasaniâhitâ  prâjvàlît  tayaitarhi  vedân 
anubhavasy  annamayam  hi  somya  mana  âpomayah prânas 
tejo)nayi  vâg  iti  tad  dhâsya  vijajnâv  iti. 

6.2,1.«  Au  commencement,  ô  mon  ami^  l'être  seul,  sans  second 
était  cet  univers.  Quelques-uns  disent  :  «  Au  commencement  le 
non-être,  seul,  sans  second,  était  cet  univers.  »  Donc  l'être  pro- 
céderait du  non-être. 

2.  «  Mais  comment,  ô  mon  ami,  en  serait-il  ainsi?  Comment  l'être 
procéderait-il  du  non-être?  Au  contraire,  au  commencement 
l'être  unique,  sans  second  était  cet  univers. 

3.  «  Il  vit  (considéra,  eut  cette  pensée)  :  «  Que  je  sois  multiplié; 
que  j'engendre  ».  Il  créa  la  chaleur  (ou  la  lumière).  Cette  chaleur 
vit  (considéra,  eut  cette  pensée)  :  «  Que  je  sois  multipliée,  que 
j'engendre  ».  Elle  créa  les  eaux.  C'est  pour  cela  que  toutes  les 
fois  que  l'homme  a  chaud,  ou  sue,  les  eaux  naissent  de  la 
chaleur. 

4.  «  Les  eaux  virent  (considèrent,  eurent  cette  pensée)  :  «  Que 
nous  soyons  multipliées,  que  nous  engendrions  ».  Elles  créèrent 
la  nourriture.  C'est  pour  cela  que  toutes  les  fois  qu'il  pleut,  la 
nourriture  s'accroît;  c'est  donc  des  eaux  que  la  nourriture  naît. 

6.3,1.  «  Il  est  trois  sortes  d'origine  pour  les  êtres  vivants  :  ils 

naissent  d'œufs,  ils  naissent  tout  vivants  et  ils  naissent  de  pousses. 

2.  «  Cette  divinité^  vit  (considéra,  eut  cette  pensée)  :  «  Ayant 


1.  Cotte  leçon  est  adressée  par  Uddàlaka  Aru/ieya  à  son  fils  Çvetaketu. 

2.  Cette  divinité  susdite  appelée  l'ètro,  qui  est  la  matrice  de  la  chaleur, 
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pénétré  ces  trois  divinités'  avec  lejîvâtynan,  que  je  manifeste  le 
nom  et  la  forme. 

3.  «  Que  je  rende  chacune  d'elles  triple».  (Alors)  cette  divinité 
ayant  pénétré  ces  trois  divinités  avec  le  jîvâtman,  manifesta  le 
nom  et  la  forme. 

4.  «  Puis  elle  rendit  chacune  d'elles  triple.  Apprends  de  moi,  ô 
mon  ami,  comment  chacune  de  ces  trois  divinités  est  devenue 
triple. 

6.  4, 1 .  «.<  La  couleur  rouge  du  feu  vient  de  la  chaleur  ;  la  couleur 
blanche,  des  eaux  ;  la  couleur  noire,  de  la  nourriture.  (Ainsi)  a 
disparu  (pour  toi)  l'entité  du  feu-  qui  ne  s'appuie  que  sur  un  mot, 
qui  n'est  qu'une  modification,  qu'une  appellation  (tandis  que) 
les  trois  couleurs  sont  la  réalité^. 

2.  «  La  couleur  rouge  du  soleil,  etc.  (comme  plus  haut).  » 

3.  «  La  couleur  rouge  de  la  lune,  etc. 

4.  «  La  couleur  rouge  de  l'éclair,  etc. 

5.  «  Possédant  cette  connaissance,  les  grands  chefs  de  famille, 
les  grands  docteurs  d'autrefois  dirent  : 

«  Nul  de  nous  désormais  ne  parlera  de  quelque  chose  qu'il  n'a 
pas  entendu,  pas  pensé,  pas  connu.  »  —  Car  ces  choses  (ces 
notions  relatives  à  la  composition  des  corps)  leur  avaient  (tout) 
appris. 

6.  «  Ils  connurent  que  ce  qui  paraît  rouge  vient  de  la  chaleur; 
ce  qui  paraît  l^lanc,  des  eaux  ;  ce  qui  paraît  noir,  de  la  nourriture. 

7.  «  Ils  surent  que  ce  qui  leur  était  inconnu  est  composé  de 
l'amalgame  de  ces  divinités.  Apprends  de  moi,  ô  mon  ami,  com- 
ment chacune  de  ces  divinités  devient  triple  en  entrant  dans  (la 
composition)  de  l'homme. 

6.  5,  1.  «  La  nourriture  une  fois  mangée  se  divise  en  trois 
parties.  La  partie  la  plus  grossière  forme  les  excréments,  la  partie 
moyenne  forme  la  chair,  la  partie  la  plus  subtile  forme  le  manas. 

2.  «  Les  eaux  une  fois  bues  se  divisent  en  trois  parties.  La  partie 
la  plus  grossière  forme  l'urine,  la  partie  moyenne  forme  le  sang, 
la  partie  la  plus  subtile  forme  le  prâna.  » 

de   l'eau  et  de  la  nourriture.   Scyam  prakïlâ  sadânhyû  tejohannayonir 
devatâ.  Çauk. 

1.  La  chaleur,  l'eau  et  la  nourriture. 

2.  Tatraivam  sait  rûpalraijavyatirekenâgnir  iti  ijan  manyase  tvam  losyâ- 
gner  agnitvam  iddnim  apâgât  apagatam.  VanK. 

3.  Vdcâmmbhanam  agnir  nâma  vikâro  lubnadhcijam.  nâmamâlrani  ity 
artho'  tognlbuddhir  api  mvshaiva  tarhi  Aim  latra  saiyam  trini  râpdnîly  eva 
satyam.  Çank.  —  Ceci  revient  au  fond,  ce  me  semble,  au  princi|)e  que 
la  substance  n'existe  pas  abstraction  laite  des  qualités. 
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3.«  La  chaleur  quand  elle  est  absorbée  (par  le  corps)  se  divise  en 
trois  parties.  La  partie  la  plus  grossière  forme  les  os,  la  partie  mo- 
yenne forme  la  moelle,  la  partie  la  plus  subtile  forme  la  parole.  » 

4.  «  Car,  ô  mon  ami,  le  manas  est  produit  par  la  nourriture,  le 
prâua  est  produit  par  les  eaux  et  la  parole  est  produite  par  la 
chaleur.  »  (Cvetaketu)  :  —  «  0  vénérable,  poursuis  ton  enseigne- 
ment ».  —  «  Soit,  ô  mon  ami,  »  répondit  (Uddâlaka). 

6.  6.  1.  «  Quand  le  lait  est  baratté,  ô  mon  ami,  les  parties 
subtiles  s'élèvent  et  deviennent  le  beurre. 

2.  «  De  même,  ô  mon  ami,  quand  la  nourriture  est  mangée,  les 
parties  subtiles  s'élèvent  et  deviennent  le  manas. 

3.  «  Quand  l'eau  est  bue  les  parties  subtiles  s'élèvent  et 
deviennent  le  prâna. 

4.  «  Quand  la  chaleur  est  absorbée  (par  le  corps)  les  parties 
subtiles  s'élèvent  et  deviennent  la  parole. 

5.  «  Car,  ô  mon  ami,  le  manas  est  produit  par  la  nourriture,  le 
prâna  est  produit  par  les  eaux  et  la  parole  est  produite  par  la 
chaleur.  »  (Cvetaketu)  :  —  «  0  vénérable,  poursuis  tes  enseigne- 
ments. »  —  «  Soit,  ô  mon  ami,  répondit  (Uddâlaka). 

6. 7.1.  «L'homme,  ô  mon  ami,  est  composé  de  seize  parties*.  Reste 
quinze  jours  sans  rien  manger,  mais  bois  à  ton  gré.  Comme  le 
prâua  est  produit  par  les  eaux,  il  s'éteindrait  si  tu  ne  buvais  pas. 

2.  «  Il  (Cvetaketu)  ne  mangea  rien  pendant  quinze  jours  ;  puis  il 
vint  près  de  lui  (près  de  son  père).  —  «  Que  dois-je  dire  (réciter 
comme  leçon)?  »,  lui  demanda-t-il.  —  «  Les  hj^mnes  du  rg- 
Veda,  du  Yajur-Veda  et  du  Sâma-Veda,  ô  mon  ami  (répondit  le 
père).  —  «  Ils  ne  se  présentent  plus  à  moi  (à  mon  esprit)  »,  — 
(dit  Cvetaketu).  » 

3.  «  (Son  père  lui  dit)  :  —  «  De  même,  ô  mon  ami,  qu'un 
seul  charbon  de  la  grosseur  d'un  khadyota  (sorte  de  mouche 
luisante),  reste  d'un  grand  bûcher  ne  donnerait  pas  beaucoup 
de  chaleuri  —  de  même,  ô  mon  ami,  il  ne  te  reste  qu'une 
seule  partie  des  seize  (qui  composent  l'homme)  et  tu  ne  peux 
plus  retenir  les  Vedas  avec  elle.  Mange  (donc). 

4.  «  Ensuite  tu  pourras  recevoir  l'instruction  (que  je  te  donne- 
rai). »  Il  mangea  et  vint  retrouver  son  père  à  toutes  les  questions 
duquel  il  fournit  une  réponse.  Il  lui  dit  (alors)  : 

5.  «  De  même,  ô  mon  ami,  qu'on  ferait  flamber  en  le  chargeant 


1.  Cf.  pour  los  sfizn  parti  os  fie  riiommc  livh.  âr.  Up.  1.  5,  16  et  Praçna 
Vp.  G.  1-6.  Ces  seize  parties  sont  les  cinq  prànas,  le  manas  et  les  dix 
organes  d'action  et  de  perception. 


—  n  — 

d'herbe  (sèche)  un  seul  charbon  de  Ja  grosseur  d'un  khadjota 
qui  serait  le  reste  d'un  grand  bûcher,  et  que  par  ce  moyen  il  don- 
nerait beaucoup  de  chaleur, 

«  De  même,  ô  mon  ami,  il  n'y  avait  qu'une  seule  partie  qui  res- 
tât des  seize  (qui  composent  l'homme  en  toi)  ;  l'ayant  fournie  de 
nourriture,  elle  a  flambé  et  tu  retiens  les  Vedas.  C'est,  o  mon 
ami,  que  le  manas  est  produit  par  la  nourriture,  le  pràna  par  les 
eaux  et  la  parole  par  la  chaleur  » .  Il  (Gvetaketu)  comprit  cet 
(enseignement)'.  » 

Nous  trouvons  encore  {Chând.  Up.  3.  19  1-3)  une  brève  et 
primitive  rédaction  de  la  légende  de  l'œuf  du  monde. 

Asad  evedam  agra  âsit.  tat  s  ad  àsît  tat  samabhavat  tad 
ândani  niravartata  tat  samvatsarasya  màtràm  açayata 
tan  nirabhidyata  te  àndakapàle  rajatayn  ca  suvarnani 
câbhavatam. 

Tad  yad  i^ajatam  seyayn  prthwî  yat  suvarnam  sa  dyaiir 
yaj  jaràyu  te  'parvatà  yad  ulvam  sa  megho  nihàro  yà  dha- 
manayas  ta  nadyo  yad  vâsteya^n  udakam  sa  samudrah. 

Atha  yat  tad  ajàyata  sd'  sôr  àdityas  tam  jàyaynànam 
ghoshà  ulûlavo'  nùdatishthant  say^vàni  ca  bhûtàni  sarve  ca 
kàmâs  tasmât  tasyodayam prati pratyâyanam  prati  ghoshâ 
ulûlavo'  nutishthanti  sarvùni  ca  bhûtàni  sarve  caiva 
kâmâh. 

«  Au  commencement  cet  (univers)  n'était  que  le  non-être  ;  il 
devint  l'être  ^  ;  il  se  développa  et  forma  un  œuf  ;  cet  (œuf)  resta 
tel  pendant  la  durée  d'un  an  ;  il  se  fendit  (ensuite)  et  les  deux 
morceaux  de  la  coquille  devinrent  l'un  d'argent  et  l'autre  d'or. 

«  La  (coquille)  qui  est  d'argent  est  cette  terre  ;  la  (coquille)  qui 
est  d'or  est  le  ciel  ;  la  pellicule  extérieure  (de  l'embryon  que  ren- 
ferme un  œuf)^  est  les  montagnes;  la  seconde  pellicule  •*  est  le 
nuage  et  le  brouillard  '"  ;  les  vaisseaux  (du  nouveau-né  sorti  d'un 


1.  Etad  dliâstja  pituruktam.  Ça?ik. 

2.  Stimilam  anispandam  asad  iva  salkdnjdOhimukham  îshadupajâtapra- 
vvtti  sad  dsil  lato  'pi  labdhaparispandam  tat  samabhavat. 

Le  non-être,  pour  ainsi  dire  immobile,  indéveloppé,  (devenu)  désireu.v 
d'activité  et  s'étantmis  quelque  peu  en  mouvement  devint  l'être  ;  puis, 
s'étant  développé,  il  forma  ceci  (l'univers  tel  que  nous  le  voyons). 
Ça«k. 

3.  Jarâyu  garbhaveshianam.  Çank. 

4.  Yad  ulvam  yat  sûkshmam  garbhapariveshianam.  Ta/îk. 

5.  Çank.  a  lu  sameghah,  en  un  seul  mot  qu'il  explique  par  saha  mc- 
gfiaih. 

iiF,f;\AUi>  Il  2 
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œuf)  '  sont  les  rivières  ;  le  liquide  qui  se  trouve  dans  sa  vessie 
est  la  mer. 

«  Puis  ce  qui  naquit  (de  l'œuf)  est  le  soleiP  ;  quand  il  fut  né  les 
voix  et  les  cris  s'élevèrent  ainsi  que  tous  les  êtres  et  tous  les 
désirs^.  C'est  pourquoi  chaque  fois  qu'il  se  lève  et  chaque  fois 
qu'il  se  couche  les  voix  et  les  cris  s'élèvent,  ainsi  que  tous  les 
êtres  et  tous  les  désirs.  » 

La  Taittiynyâ  Upanishad  contient  deux  morceaux  cosmo- 
goniques  dont  voici  le  texte  : 

2.  1.  —  Tasmâd  va  etasmàd  àtmana  àkâçah  sanibhûtah 
àkàçcid  ràyuh  vàyor  agnih  agner  cipah  adbkyah  prthivî 
prthivyâ  oshadhayah  oshadhîbhyd'  nnam  annâd  retali  reta- 
sah  purushah  sa  va  esha  purusho'  nnarasamayah. 

«  L'éther  est  né  de  cet  âtman  ;  l'air  est  né  de  l'éther  ;  le  feu 
est  né  de  l'air  ;  les  eaux  sont  nées  du  feu  ;  la  terre  est  née  des 
eaux  ;  les  plantes  sont  nées  de  la  terre  ;  la  nourriture  est  née  des 
plantes  ;  la  semence  est  née  de  la  nourriture  ;  l'homme  est  né  de 
la  semence  ;  l'homme  est  fait  du  suc  de  la  nourriture.  » 

2.  6.  —  aS'o'  kâmayata.  bahu  syâm  prajayeyeti.  sa  tapo 
'tapyata.  sa  tapas  taptvà.  idam  sarva^n  asriata.  y  ad  ida^n 
kim  ca.  tat  srshtvâ.  tad  evânuprâviçat.  tad  anupraviçya, 
sac  ca  tyac  câbhavât.  niruMam  càniruktam  ca  .nilayanam 
cànilayanamca  .  vijîïânam  câi:ijnà7iam  ca.  satyani  cânréam 
ca.  satyam  abhavat  yad  idam  kim  ca.  tat  satyamity  âca- 
kshate  .  tad  apy  esha  çloko  bhavati. 

2.  7,  —  Asad  va  idam  agra  âsît  tato  val  sad  ajâyata.  tad 
âtmânam  svayam  akuruta.  tasmàt  tat  sukrtam  ucyata  iti. 
yad  vaitat  sukï'tam.  rasovaisah.  rasamhy  evâyam  labdhvâ- 
nandî  bhavati  .  ko  hy  evànyàt  kah  prmiyàt .  yad  esha  àkâça 
ânando  na  syàt.  esha  hy  evànandayati.  yadà  hy  evaisha 
etasminn  adrçye  nàtmye'  nirukte'  nilayane  bhayam  pra- 
tishthàm  vindate.  atha  sd  bhayam  gato  bhavati.  yadà  hy 
evaisha  etasminn  udaram  ■  antaram  kurute.  atha  tasya 
bhayam  bhavati.  tat  tv  eva  bhayam  vidusho  manvànasya. 

«  Il  eut  ce  désir  :  «  Que  je  sois  multiplié,  que  j'engendre  ».  11 
fit  pénitence.  Ayant  fait  pénitence,  il  créa  tout  cela  (l'univers). 
Ayant    créé    tout  cela,    il    le   pénétra.     L'ayant   pénétré,    la 

1.  Yâ  (jarhhasya  jâlasya  dehe  dhamamjah  çirds  {—  hirds  ?)  id  nadyo  babhû- 
vuh.  Çank. 

2.  Yai  tad  ajâijala  garbhanipam  lasminn  ^nde  sa  sdv  ddityah.  Çank. 

3.  Stnvaslrânnddaynh.  ('auk.  «  les  femmes,  les  vêtements,  la  nourri- 
ture, etc.  »  —  C'est- à-diro  les  objets  des  désirs. 
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matière  et  riramatériel*  existèrent.  Le  défini  et  l'indéfini- ;  la 
condition  (de  la  matière)  et  celle  (de  l'immatériel)  ^;  l'intelli- 
gence et  ce  qui  n'est  pas  l'intelligence  ;  le  réel  et  l'imaginaire  '^ 
(tout  cela  qui  est)  le  vrai  (Brahnia)  '"  exista.  Toute  chose  quel- 
conque est  appelée  le  vrai.  Il  y  a  à  ce  sujet  le  çloka  suivant  : 

«  Au  commencement  cet  univers  était  le  non-être.  Du  non- 
être  naquit  l'être.  Il  (le  non-être)  ^  se  produisit  de  lui-même  (ou 
produisit  de  lui-même  l'âtman).  C'est  pourquoi  il  est  appelé 
sukrta  (fait  de  lui-même)  ".  Ou  bien,  il  est  suhria^ovce,  qu'il  est 
l'essence,  car  on  est  heureux  quand  on  a  pris  de  l'essence  ^\ 
Qui,  en  efiet,  respirerait,  qui  aurait  un  prâna  si  ce  bonheur 
qui  réside  dans  l'éther^  n'existait  pas?  Car  c'est  lui  qui  rend 
heureux.  Quand  on  trouve  sa  sécurité,  son  support  dans  cet 
être  invisible,  sans  personnalité  ^^  indéfinissable,  sans  récep- 
tacle, on  a  atteint  le  lieu  où  rien  n'est  à  craindre.  Quand  on 
voit  en  lui  des  (différences)  ^',  on  est  sujet  à  la  crainte.  Cette 
crainte  a  lieu  pour  le  sage  qui  pense  (qui  a  une  conscience 
propre,  qui  a  le  sentiment  de  la  dualité  et  n'est  pas  absorbé  en 
Brahma).  » 

L'Aitar-eya  Upanishad  est,  nous  l'avons  déjà  dit,  presque 
entièrement  cosmogonique  et  nous  avons  à  en  citer  la  plus 
grande  partie,  en  faisant  remarquer  tout  d'abord  que  cette  nou- 
velle théorie  semble  avoir  surtout  pour  but  de  rendre  compte  des 
moyens  dont  s'est  effectuée  l'union  de  l'âtman  avec  l'homme.  . 


1.  Sac  ca  mûrtam  ca  tijac  câmûrtam.  Çank. 

2.  Niruktam  nâma  nikrshiam  samûnàsamdnajâtîyehhyo  deçakâlaviçishta- 
layedam  tad  ity  uktam  niruktam  anirukiam  tadviparîtam.  niruktânirukte 
'pi  mûrtamûrtayor  eva  viçeshane.  Çank. 

3.  Nilayanam  iiîdam  âçrayo  mùrtasyaiva  dharmah.  anilayanam  tadvipa- 
rUam  amûrtasyaiva  dharmah.  Çank. 

4.  Iha  punar  vyavahâravi&hayam  âpekshikam  satyaxn  mi'gatrshnikddyanv- 
tâpekshayodakddi  saiyum  ucyaie  anrlam  ca  tadviparîtam.  Çank. 

5.  Kiva  punar  état  sarvam  ahhavat  parainârthasati/am  kim  punar  tad 
brahma.  Çank. 

6.  Tad  asac  ckabdavâcyam  svayam  evdimânam  evâkuruta.  Çank. 

7.  Sukrtaxn  avayam  kartv.  Çank. 

8.  De  la  liqueur  douce,  aigre,  etc.  raso  nâma  tvptihetur  dnandakaro 
madhurâmlddih  prasiddho  loke.  ça>tk. 

9.  Cet  être  qui  est  le  bonheur  et  qui  réside  dans  l'éthcr  au  haut  du 
ciel.  Yarf  yadi  cslia  âkâçe  parame  vyomni  yukâyâm  nihita  ânandah.  Çank. 

10.  Ou  sans  corps,  anâtmye'çarîre.  Çank. 

11.  Ud  api  aram  alpam  apy  antaram  chidram  bhedadarçanam  kurute. 
Çawk.  Inutile  de  dire  que  cette  explication  est  fantaisiste  au  point  de 
vue  grammatical. 
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1.  1.  Atmà  va  idam  eka  evâgra  àsît  nànyat  kim  cana 
mishat.  sa  îkshata  lohàn  nu  srjci  iti. 

—  2.  Sa  imal  lokàn  asrjata  ambho  marîch^  maram  âpo 
'do  'mbhah  parena  divain  dijauh  pratishtjiàntariksham 
marîcayah.  prthivî  ynaro  y  a  adhastàt  ta  upah. 

—  3.  Sa  ikshateme  nu  lokà  lokapàhm  nu  srjâ  iti.  so 
'dbhya  eva  purusham  saniudbhrtycmiûy^cchayat. 

—  4.  Tarn  abhyatapat  tasyàbhitaptasya  mukham  nira- 
bhidyata  yathândam.  mukhàd  vâg  vàco'  gnir  nâsike  nira- 
bhidyetàm  nûsikàbliycmi  prànah  prânàd  râyur  akshinî 
nirabhidyetam  akshibhycmi  cakshuç  cakshusha  àdityah  kar- 
nau  nirabhidyetam  karnàbhyàm  çrotram  crotrâd  diças 
tran  nirabhidyata  tvaco  lomcini  lomabhya  oshadhivanas- 
patayo  hrdayaiii  nirabhidyata  hrdayùn  niano  manasaç 
candramà  nâbhir  nirabhidyata  nàbhyâ  apàno'  pànân 
mrtyuh  çiçnain  nirabhidyata  çiçnàd  reto  retasa  àpah. 

2.  1.  —  Ta  età  devatàh  srshtvà  asmin  mahaty  arnave prâ- 
patams  tam  açanàyàpipasàbhyâm  anvavârjat.  ta  enam 
abynwan7i  ùyatanam  nah  prajùnîhi  yasmin  pratishthitâ  an- 
nam  adàmeti. 

—  2.  Tàbhyo  gâm  ânayat  ta  abruvan  na  vai  no'  yam 
alam  iti.  tàbhyo'  çvam  ânayat  ta  abruvan  na  vai  no'  yam 
alayn  iti. 

—  3.  Tàbhy ah  purusham  ânayat  ta  abruvan  sukrtam 
vateti  purusho  vâva  sukrtafn  .  ta  abravîd  yathàyatanatn 
praviçateti. 

—  4.  Agnir  vâg  bhûtvâ  mukhayn  prâviçad  vâyuh  pràno 
bhûtvâ  nâsike  prâviçad  âdityaç  cakshur  bhûtvâkshinî  prâ- 
viçad diçah  çrotram  bhûtvâ  karnau  prâviçami  aushadhi- 
vanaspatayo  lomàni  bhûtvâ  tvacam  prâviçamç  candramà 
mano  bhûtvâ  hrdayam  prâviçan  mrtyur  apâno  bhûtvâ 
nâbhirn  prâviçad  âpo  reto  bhûtvâ  çiçnam  prâviçan. 

—  5.  Tam  açanâyâpipâse  dbrûtâm  âvàbhyâm  abhipra- 
jânîhiti.  sa  te  abravld  etâsD  eva  vâ^  devatâsv  âbhajâmy 
etâsu  bhâginyau  karomîti.  tasmâd  yasyai  kasyai  ca  deva- 
tâyai  havir  grhyate  bhùginyâv  evâsyâra  açanâyâpipâse 
bhacatah. 

3.  1.  —  Sa  îkshateme  nu  lokâç  ca  lokapâlâç  cànnam 
ebhyali  sriâ  iti. 


1.  Tank,  lionne  vâm,  qui  doit  ètro  la  bonne  leçon. 
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2.  So'  po   'bhyatapat    tâbhyo'    bhitaptâbhyo    unlrtir 

ajâyata.  y  a  vai  sa  mûrtir  ajâyatânnani  vai  tat. 

—  3.  Tad  état  abhisrshtmn  nadat  parân  atyajighànisat  tad 
vàcâjighrkshat  tan  nâçaknod  vàcâgrahîtum.  sa  y  ad  dhainad 
mcàgy^ahaishyad  abhivyâhrtya  haivfmnam  atrapsyat. 

4.  Tat  prcinenàjighrkshat  tan  nàçaknot  prânena  gra- 

hîtum.  sa  yad  dhainat  prânenâgrahaishyad  abhiprânya 
haivânnam  atrapsyat. 

—  5.  Tac  cakshushâ,  etc drshtvà,  etc 

—  6.  Tac  chrotrena,  etc çrutvâ,  etc 

—  7.  Tat  tvacâ,  etc sprshtvâ,  etc 

—  8.  Tan  manasâ,  etc dhyâtvâ,  etc 

—  9.  Tac  chiçnena,  etc visrjya,  etc 

—  10.  Tad  apànenâjighrkshat  tadâ  vayat.  sa  esho"  nna- 
sya  graho  yad  vâyur  annàyur  va  esha  yad  vàyuh. 

—  11.  Sa  îkshata  kathain  nv  idam  mad  rte  syàd  iti  sa 
îkshata  katarena  prapadyâ  iti.  sa  ikshate  yadi  vâcàbhi- 
vyarhtam  yadi  pymnenabhiprànitam  yadi  cakshushâ  drsh- 
tamyadi  çrotrena  çrida7n  yadi  tvacâ  sprshtam  yadi  ma- 
nasâ dhyâtam  yady  apànenâbhyapcinitayn  yadi  çiçnena 
visrshtam  atha  ko'  ham  iti. 

—  12.  Sa  etam  eva  sîmânam  vidâryaitayà  dvârà  prâpa- 
dyata.  saishâ  vidrtir  nâma  di'âs  tad  etan  nândanam  tasya 
traya  âvasathâs  trayah  svapnâ  ayam  âvasatho'  yam  âva- 
satho  yam  âvasatha  iti. 

—  13.  Sajâto  bhûtâny  abhivyaihshat  kim  ihânyam  vàva- 
dishad  iti.  sa  etam  eva  purusham  brahma  tatamam  apa- 
çyad  idam  adayçam  iti. 

—  14.  Tasniâd  idayndro  namedamdro  ha  vai  nàyna  iam 
idamdram  santam indrani  ity  àcakshate parokshena.paro- 
kshapriyà  ira  hi  devâh. 

—  1 .  «  Au  commencement  cet  univers  n'était  quel'âtman  ;  il  n'y 
avait  rien  autre  chose  qui  ouvrît  les  yeux  (c.-à-d.,  sans  doute, 
qui  existât)  ' .  Il  conçut  cette  pensée  :  «  Il  faut  que  je  crée  les 
mondes  ». 

—  2.  «  Il  créa  ces  mondes  :  Ambhas,  Marîci,  Mara,  Apas. 
(Le  monde  appelé)  Ambhas  est  au-delà  du  ciel;  le  ciel  est  la  base 
(du  monde  appelé  Ambhas)^;  les  Marîcis  (rayons  de  lumière) 


1.  Mishad  vyâpdravad  itarad  va.  (ank. 

?.  Dyauh  /jrolisld/ificrayas  lasunmhlwsf)  Inkasyn.  Cavl 


sont  (le  monde  de)  l'atmosphère  ;  Mara  est  la  terre  ;  au-dessous 
sont  les  âpas  (les  eaux). 

—  3.  «  Il  conçut  cette  pensée  :  «  Puisque  ces  mondes  (sont  créés)  ^ 
il  faut  maintenant  créer  leurs  gardiens».  Ayant  pris  de  l'eau, 
il  en  forma  un  homme  ^ 

—  4.  «  Il  échauffa  cet  homme ^  ;  quand  il  fut  échauffé  sa  bouche  se 
fendit  comme  un  œuf  (d'où  éclot  un  oiseau)  ^  ;  de  sa  bouche  sortit 
la  parole,  et  de  la  parole  sortit  Agni^  Ses  narines  se  fendirent  ; 
de  ses  narines  sortit  le  prâna  et  du  prâna,  Vâyu.  Ses  yeux  se 
fendirent,  de  ses  yeux  sortit  la  vue  et  de  la  vue,  le  Soleil.  Ses 
oreilles  se  fendirent  ;  de  ses  oreilles  sortit  l'ouie  et  de  l'ouie,  les 
Points  cardinaux*'.  Sa  peau  se  fendit;  de  sa  peau  sortirent  les 
poils  et  de  ses  poils,  les  Plantes  et  les  Arbres.  Son  cœur  se  fen- 
dit ;  de  son  cœur  sortit  le  manas  et  du  manas,  la  Lune''.  Son  nom- 
bril se  fendit  ;  de  son  nombril  sortit  l'apâna  et  de  l'apâna  la 
Mort.  Son  membre  viril  se  fendit  ;  de  son  membre  viril  sortit  la 
semence  et  de  la  semence,  les  Eaux. 

—  2. 1 .  «  Quand  ces  divinités  furent  créées  elles  tombèrent  dans 
ce  grand  océan  (du  monde  soumis  à  la  transmigration)  ^.  Il  (l'àt- 
man  ou  îçvara.  Gank.)  l'affligea  (l'homme  qu'il  venait  de  créer)  ^ 
de  la  faim  et  de  la  soif.  Elles  (les  divinités)  lui  dirent  :  «  Crée- 
nous  un  réceptacle  dans  lequel  nous  aurons  notre  résidence  et 
nous  mangerons  la  nourriture**^  ». 

1.  Ime  nv  anibhahprabhrtcojo  maya  svshtâ  lokdh  paripdlayitrvarjitd  vi- 
naçyeijuh.  Cank. 

2.  Dans  la  cosmogonie  de  Manu  1.  8,  l'eau  est  aussi  le  premier  prin- 
cipe dont  le  créateur  fait  usage.  —  M.  à  m.,  ayant  pris  l'homme  de 
l'eau,  il  lui  donna  sa  forme,  jmrusham  ...  samudbkrtyâdbhyah  samutpâ- 
dâyà  mrttikâm  iva  kiddlah  prihivyd  aimircchaijat.  Çank. 

3.  C'est-à-dire,  d'après  Çankara,  qu'il  en  fit  l'objet  de  ses  préoccupa- 
tions, de  ses  desseins  :  abhyatapat  iadabhidhyânam  samkalpam  krtavân 
ity  arthah.  yasya  jnânamayam  tapa  iti  çruteh  .  tasyâbhiiapfasyeçcnrasam- 
halpena  iapasâ,  etc.  Çank. 

\.   Yathâ  pakshino  ndam.  Çank. 

5.  A  titre  de  gardien  des  mondes  préposé  à  la  parole,  vaco  lokapdlo 
'fjnir  vûfjadkishiJiàiâ  niravartata .  ànanda-Giri. 

G.  La  relation  de  l'ouie  ot  des  points  cardinaux  résulterait-elle  de  ce 
que  les  vents  qui  viennent  des  points  cardinaux  ou  de  l'horizon  appor- 
tent les  sons  ? 

7.  Le  rapport  du  manas  et  de  la  lune  repose  probablement  sur  un  jeu 
de  mots  étymologique,  vid.sa  et  manas  étant  considérés  comme  formes 
par  une  même  racine. 

S.  Asmin  .samsara mare  samsdrasamudre.  Ciink. 

'.).  Tarn  sthdnakaranadevutolpaHivijabhùtam  purusliam.  Ça»ik. 

10.  Les  divinités  ont  faim,  soif,  etc.,  parce  qu'elles  procèdent  du  pre- 
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—  2  «  Il  leur  amena  une  vache  '  ;  eUes  lui  dirent  :  «  Cette 
(vache)  ne  nous  suffit  pas».  Il  leur  amena  un  cheval  ;  elles  lui 
dirent  :  «  Ce  cheval  ne  nous  suffit  pas  ». 

—  3  «  Il  leur  amena  un  homme  ;  elles  lui  dirent  :  «  C'est 
bien  ;  l'homme  est  bien  ».  -  11  leur  dit  :  «  Entrez  en  lui  comme 
en  votre  résidence.  » 

—  4  «  Agni,  devenu  la  parole,  entra  dans  la  bouche  (de  cet 
homme);  Vâyu,  devenu  le  prâna,  entra  dans  ses  narines;  le 
Soleil,  devenu  la  vue,  entra  dans  ses  yeux;  les  Pomts  cardmaux, 
devenus  l'ouie,  entrèrent  dans  ses  oreilles;  les  Plantes  et  les 
Arbres,  devenus  les  poils,  entrèrent  dans  sa  peau;  la  Lune, 
devenue  le  manas,  entra  dans  son  cœur;  la  Mort,  devenue 
l'apâna,  entra  dans  son  nombril  ;  les  Eaux,  devenues  la  semence, 
entrèrent  dans  son  membre  viril. 

—  5  «  La  faim  et  la  soif  lui  dirent  (à  îçvara)  :  «  Crée  (quelque 
chose)  pour  nous  ».  Il  leur  répondit  :  «  Je  vous  donne  en  partage 
ces  divinités  ;  je  vous  les  distribue  ^  »  C'est  pourquoi,  quelle  que 
soit  la  divinité  à  laquelle  une  offrande  est  présentée,  la  faun  et  la 
soif  y  participent  pour  cette  divinité. 

—  3  1  «  Il  (l'âtman  ou  îçvara)  conçut  cette  pensée  :  «  Voilà 
les  mondes  et  leurs  gardiens.  Il  faut  que  je  leur  crée  maintenant 
de  la  nourriture.  » 

—  2.  «  Il  échauffa  les  eaux  ;  des  eaux  échauffées  naquit  la 
matière  solide  ^  Cette  matière  solide  qui  naquit  (alors)  est  la 
nourriture. 

_  3  «  Cette  (nourriture)  une  fois  créée  voulut  s'en  aller  en 
criant^.  Il  (le  mangeur  de  nourriture,  le  premier  homme)^  voulut 
la  saisir  par  la  parole,  mais  il  ne  put  la  saisir  par  la  parole,  b  li 
avait  pu  la  saisir  par  la  parole,  quand  il  aurait  parle  la  nour- 

mier  homme  ayant  lui-même  faim,  soif,  etc.  iasua  [imrmhasya)  Urax^a- 
bhùiasydçanayâdidoshavallvàt   ialk/mjabhvtdnâm  api  devatanam  açanaya- 

1.  Gâm  gavdkvtiviçishtam  pinàam  iâbhya  evâdbhyahjurvaval  pinûe  (hic) 
samuddhrtya  mûrcchayiivd.  Çank. 

2.  C'est-à-dire,  je  vous  autorise  à  participer  aux  otîrancles  f  u  leur 
seront  faites  :  d«.;u  bhâghmu  yad  daivaiyo  yo  bhàoo  havirndilakshanah 
suât  las>/âs  tenaivu  bhagcna  bhâginijau  râm  haromih.  Tank. 

3    Mùrlir  gliauarùpam  dhnranasamariham  carâcnralakshanam.  (^ank. 
',.  Mmna  mvlyurnnndda  iti  malvâ.  Tank.  -  Pensant  ainsi  :  «  Lelui  qui 
man^^e  la  nourriture  est  la  mort  pour  moi.  » 
5.   rrdihaiiiaj'ih  çorirl.  Cdnik. 
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riture,  tous  les  mondes  ^  auraient  été  réjouis  (contentés,  satis- 
faits). 

—  4.  «  Il  voulut  la  saisir  parle  pràna.  S'il  avait  pu  la  saisir  par 
le  pràna,  quand  il  aurait  respiré  la  nourriture,  tous  les  mondes 
auraient  été  réjouis. 

—  5.  «  Il  voulut  la  saisir  par  la  vue.  S'il  avait  pu  la  saisir  par 
la  vue,  quand  il  aurait  vu  la  nourriture,  tous  les  mondes  auraient 
été  réjouis. 

—  6.  «  Il  voulut  la  saisir  par  l'ouie.  S'il  avait  pu  la  saisir  par 
l'ouie,  quand  il  aurait  entenduldi  nourriture,  tous  les  mondes  au- 
raient été  réjouis. 

—  7.  «  Il  voulut  la  saisir  par  la  peau.  S'il  avait  pu  la  saisir  par 
la  peau,  quand  il  aurait  touché  la  nourriture,  tous  les  mondes 
auraient  été  réjouis. 

—  8.  «  Il  voulut  la  saisir  par  lemanas.  S'il  avait  pu  la  saisir  par 
le  manas,  quand  il  aurait  pensé  la  nourriture,  tous  les  mondes 
auraient  été  réjouis. 

—  9.  «  Il  voulut  la  saisir  par  le  membre  viril.  S'il  avait  pu  la 
saisir  par  le  membre  viril,  quand  il  aurait  émis  la  nourriture 
(comme  de  la  semence),  tous  les  mondes  auraient  été  réjouis. 

—  10.  «  Il  voulut  la  saisir  par  l'apâna^  et  il  y  parvint  3. 
C'est  l'air  qui  saisit  la  nourriture.  Ou  bien  l'air  est  annâyu 
(consumant  la  nourriture). 

— 11.  «  Il(râtman  ouîçvara)  conçut  cette  pensée  :  «  Comment 
cela  (cette  créature)  pourrait-il  se  passer  de  moi?  »  —  Il  conçut 
cette  pensée  :  «  De  quelle  manière  puis-je  j  pénétrer?  »  Il  conçut 
cette  pensée  :  «  Que  suis-je,  si  la  parole  parle,  si  le  pràna  respire, 
si  l'œil  voit,  si  l'ouie  entend,  si  la  peau  touche,  si  le  manas 
pense,  si  l'apâna  accomplit  ses  fonctions,  si  le  membre  viril  émet 
(la  semence)  (sans  mon  concours,  ou  sans  que  j'en  jouisse)  ?  "•  ». 

—  12.  v<  Ayant  fendu  cette  suture  (du  crâne) ^  il  pénétra  (dans 


1.  Sarvo'  pi  lokas  tatkari/abhûtatvâd  annam  abhwyâhvlyaivâtrapsyai.  Tank. 

2.  Lo  souffle  vital  qui  a  la  bouche  pour  issue,  apdnena  vayund  nm- 
khacchidrena.  Cank. 

3.  C'est-à-dire  qu'il  mangea  :  (adâ  vayat  tadamiam  evam  jagnlhâçHavân. 
Çank. 

\.  Yadi  nâmoilal  samhatakâri/asya  parârihatvam  parârlhinam  cetanam 
antarena  bliavel  purapaurakâryam  ira  (atsvâmlnam  antarenàtha  ko'  /mm 
kimsvarûpah  husyu  va  svdml  yady  a/iam  kôryakaranasamg/idtam  anupra- 
viçya  vâgddyabliivydlirlâdiphalam  nopalubfieyam.  Cank. 

5.  Elain  eva  mùrdhasîmi'mam  keravib/iâgârasdiium  vidàrya  c/iidrnm 
krtvâ.  Cank. 
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la  créature)  *  par  cette  ouverture.  Elle  est  appelée  ridrfi.  C'est 
le  lieu  de  délices.  Il  (l'àtman)  a  trois  résidences  ^  trois  som- 
meils 3  :  cette  résidence  (l'œil  droit)  ;  cette  résidence  (l'intérieur 
du  manas)  ;  cette  résidence  (l'éther  qui  est  dans  le  cœur) .  Voilà 
(ce  qui  a  été  dit)*^. 

—  13.  «  Quand  il  iut  né  (l'homme  pourvu  de  l'âtman),  il  consi- 
déra les  êtres  sans  dire  (sans  savoir)  qu'autre  chose  (l'âtman)  était 
dans  le  corps  ^  Mais  (instruit  un  jour  des  doctrines  du  yedânta)  ^ 
il  vit  que  cet  homme  n'est  autre  que  Brahma,  précisément,  et 
il  dit  :  «  J'ai  vu  cela  »''. 

14.  «  C'est  de  là  que  vient  le  root  idamdra;  car  Idamdra 

est  le  nom  du  Seigneur  «  et  l'on  appelle  Indra  Idamdra,  d'une 
manière  esotérique.  Car  les  dieux  aiment  les  appellations  difficiles 
à  comprendre^.  » 

Les  Upanishads  postérieures  ne  contiennent  que  de  courts 
fragments  cosmogoniques  résumant  les  idées  contenues  dans  les 
morceaux  que  nous  venons  de  citer.  Aussi  nous  bornerons-nous 
à  les  rapporter  sans  commentaire. 

Praçna  Up. 

1.4.  —  Prajàkâîno  vaiprajàpatih  sa  tapo'  tapyata  sa 

1.  Ou  dans  ce  monde,  imam,  lokam  kâryakâranasavaghdtam  prdpadyata 
praviveça.  Cank. 

2.  L'œil  droit,  le  manas  et  le  cœur,  ou  le  corps  du  père,  la  matrice  de 
la  mère  et  son  propre  corps,  traya  âvasaihd  jâgaritakâle.  indrii/astfidnam 
dakshinam  caksJmh.  svapnakdle'ntarinanah.  sushuptakâle  idam  hvdaydkâcam 
ity  eiad  vakshyamânâ  va  traya  âvasaihâh  pUrçarîram  mâtrgarbhdcayah 
svam  ca  çarîram  Ut- 

3.  L'état  de  veille,  le  sommeil  et  le  profond  sommeil.  L'état  de  veille  en 
fait  partie  parce  qu'on  n'est  pas  alors  réellement  éveillé,  irayah  srapnâh 
jâgratsvaptiasusJiuptâk/iydh.  nanu  jdgaritam  prahodharùpatvdn  na  svapno 
naivam  svapna  eva.  katham  paramdrUiasvàUnaprabodhâbhâvât  svapnaïad 
asadvastutvadarçanâc  ca.  Çank. 

4.  Ayam  evdvasathaç  cakshur  dakshinam  prathamah  .  mana  antaram 
dvidyah  .  hvdayâkdças  tviiyah  .  ayam  dvasatha  ity  uktdnukîrtanam  eva. 
Çank. 

*  5.  Ihâsmin  çarîre'  nyam  vyatiriktam  âtmânam  vâvadishat  kim  iti  kâkvd 
noktavân  ity  artliah.  na  jnâtavân  ity  api  drashiavyam.  ànanda  Giri. 

6.  Sa  kadâcit  paramakârunikenâcâryenâtmajiiânaprabodhakrcc/iabdaka- 
ryâm  vedântamahâbheryâca  tatkurnamûle  tâ]yamânâyâm  sa  etam  etc. 
(Ja/ik. 

7.  J'ai  vu  Brahma  qui  l'orme  la  nature  de  mon  être.  Idam  brahma  ma- 
mâtmanah  avarùpam  adarçum.  Ça/tk. 

8.  Idamdro  ha  val  nâma  prasiddhn  loka  îçvarah.  Çank. 

9.  C'est  une  idée  courante  dans  les  Bràhmanas.  Cf.  Çatap.  Bruh.  cité  par 
Muir  Sansk.  lexts,  vol.  i,  i)age  21,  et  Mt.  Brâh.  3.  3,  33. 
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tapas  taptvâ  sa  mithunam  utpâdayate.  rayim  ca  prânam 
cety  etau  7ne  bahudhâ  prajâh  karishyata  iti. 

—  5.  âdityo  ha  vai  prâno  rayir  eva  candramâ  rayir 
va  état  sarvam  yan  mûrtam  câmûrlam  ca  tasmân  mûrtir 
eva  rayih. 

—  6.  Athâditya  udayan  yat  prâcîm  diçam  praviçati 
tena  prâcyânprânân  raçmishu  samnidhatte  y  ad  dakshinmn 
yat  pratîcîniyadudîcîm  y  ad  adho  y  ad  ûrdhvam  yad  antarà 
diço  yat  sarvam  prakâçayati  tena  sarvân  prànàn  raçmishu 
samnidhatte. 

—  12.  Maso  vai  prajâpatis  tasya  krshnapaksha  eva 
rayih  çuklah  prânas  tas?nâd  ete  rshayah  çukla  ishtim  kur- 
vantîtara  itarasmin . 

—  13.  Ahoràtro  vai  prajâpatis  tasyâhar  eva  prâno  râ- 
trir  eva  ratjih  prânam  va  ete  praskandanti .  ye  diva  ratyâ 
samyujyante  brahmacaryam  eva  lad  yad  râtrau  ratyâ 
sarnyujyante. 

—  14.  Annam  vai  prajâpatis  tatoha  vai  tad  retas  tasmâd 
imâh  prajâh prajâyanta  iti. 

1.4.  «  Prajâpati  désirant  une  postérité  fit  pénitence  ;  ayant  fait 
pénitence  il  produisit  un  couple,  la  rayi  et  leprâna^  en  disant  : 
«  Ces  deux  (principes)  me  donneront  des  créatures  diverses.  » 

—  5.  «  Le  soleil  est  le  prâiia  ;  la  lune  est  la  rayi.  La  rayi 
est  tout  ce  qu'il  y  a  d'épais  et  de  subtil  -.  La  matière  est  donc  la 
rayi^.  » 

—  6.  «.  Le  soleil,  quand  il  se  lève,  pénètre  l'orient'*;  par  là 
il  anime  les  prânas  orientaux  au  milieu  de  ses  rayons  ^.  Quand  il 


1.  La  rayi,  c.-à-d.  le  Soma  ou  la  nourriture;  le  prâna,  c.-à-d,  Agni 
qui  consomme  la  nourriture.  Rayim  ca  somam  annam  prânam  câgnim 
allâram.  Çank. 

2.  Mûriam  ca  sthûlam  ca  amùrtam  ca  sûkshmam  ca.  fank. 

3.  ànanda-Giri  le  glossateur  rie  Tank,  explique  ce  passage  obscur  en 
disant  (jue  quand  on  ne  distingue  pas  entre  les  choses  épaisses  et  les 
choses  subtiles  et  qu'il  est  question  seulement  de  l'idée  générale  des 
qualités  de  l'univers,  c'est  l'univers  lui-même  que  désigne  le  mot  rayi. 
Mais  quand  on  distingue  ces  choses  et  qu'il  s'agit  de  les  désigner  en 
ayant  égard  à  la  prédominance  de  (telle  ou  telle)  ([ualité,  la  rayi  ne 
correspond  qu'aux  choses  épaisses,  mûrtdmùrlalveribhâgam  akrtvd  sanm- 
sya  fjunabhdvamâlravivaksliayd  sarvam  rayir  ily  ticyaie.  yadâ  nblie  vibliojya 
gunaprad/iâiwbhdvena  vivaks/iyete  ladâmùrtena  prânena  mùrtasyâdyamd 
aalvân  mùrla.syaira  rayitvam. 

4.  L'emplit  de  son  éclat,  svaprakaçena  praviçati  vyâpnoti.  Çank. 

h.  Tena  srâlmavydplyd  sarvâms  lalsi/iàn  prJndn  prdcydn  antarb/n'dda  ra\- 
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éclaire  le  midi,  l'occident,  le  nord,  le  nadir,  le  zénith,  les  points 
intermédiaires  (le  nord-est,  etc.),  l'univers,  —  par  là,  il  anime 
tous  les  prànas  au  milieu  de  ses  rayons. 

—  12.  «  Le  mois  est  Prajàpati.  La  quinzaine  obscure  du  mois 
est  la  rayi;  la  quinzaine  claire  est  le  prâna.  C'est  pourquoi  les 
sages  sacrifient  dans  la  quinzaine  claire  ;  les  autres,  dans  l'autre 
(dans  la  quinzaine  obscure) . 

—  13.  «  Le  jour  et  la  nuit  sont  Prajàpati.  Le  jour  est  le  prana; 
la  nuit  est  la  rmji.  Ceux  qui  se  livrent  de  jour  à  la  copulation 
dessèchent^  le  prâna  ;  on  observe  les  règles  de  la  chasteté  en  ne 
s'y  livrant  que  durant  la  nuit. 

—  14.  «  La  nourriture  est  Prajàpati;  c'est  d'elle  que  vient  la 
semence  d'où  naissent  les  créatures.  » 

Praçna  Up.  6A. 

Sa  prânam  asrjata  prcmâc  chraddhàtn  kham  vayur 
jyotir  âpah  prthivîndriyam  mano  nnam  .  annàd  mrijam 
tapo  mantrâh  karmalokâ  lokeshu  ca  yiôma  ca. 

«  Il  (le  purusha)  créa  le  pràna,  du  pràna  (il  produisit)  la  îo\\ 
l'éther,  l'air,  le  feu,  les  eaux,  la  terre,  les  sens  (de  perception  et 
d'action)  S  le  manas,  la  nourriture;  de  la  nourriture  (il  fit)  la 
forces  la  pénitence,  les  mantras,  les  mondes  Jqui  sont  le  fruit) 
des  œuvres  s  et  dans  ces  mondes  le  nom  (des  êtres)  ^ 

Mundaka  Up. 

1. 1;  7.  —  Yathornânâbhihsrjate  grhnate  cayathâprthi- 
mjâm  oshadhmjah  samhhavanti.  tjat'hâ  satah  purushàt 
keçalomâni  lathâksharât  sambhavatîha  viçvam. 

—  8.  Tapasà  cîyate  hrahma  tato  nnam  abhijâyate  annàt 
prâno  manah  satyam  lokàh  karniasu  câmrtam. 

—  9.  Yahsarvajnah  sarvarid yasyajnànamayam  tapah. 
tasmâd  etad  brahma  nàma  7-ûpam  annam  ca  jàyaie. 

mishu  svâtmâvabhâsarûpeshu  vyâptimafsu  vyâpiaivâi  prâninah  samnidhaHe 
xamniveçayati  âimahhùiân  karotUy  arikah.  Çank. 

1.  Praskandanti  nirgamayanti  çoshayanti.  Çauk. 

2.  Cuhhakarmapravvttihetuhhùiâm.  Tank.  Qui  est  la  cause  portant  a 
accomplir  les  œuvres  pures.  —  Çank.  explique  les  nominatifs  qui  sui- 
vent comme  des  accusatifs  dépendants  de  asrjata. 

3.  ladriyam  dvipraicdmm  huddhyarlham  karmârlham  ca  daçasankhyam. 

Cattk. 

*  4.  SarvakarmapravvUiaâdhanam.  TaHk.   Le  moyen  d'accomplir  toutes 

les  œuvres. 
5.  Lokâh  karmanâm  phalam.  Cank. 
G.  Tes/m  ca  srslddiiâm  prât\inàm  iidmacadevadalInyoinadatlaUyadiÇ^nk. 
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1.  1.  7.  «  De  même  que  l'araignée  émet  et  résorbe  (les  fils  dont 
elle  fait  sa  toile)  ;  de  même  que  les  plantes  croissent  sur  la  terre  ; 
de  même  que  les  cheveux  et  les  poils  poussent  sur  le  corps  d'un 
hommeenvie  ;  de  même,  dans  le  cercle  de  la  transmigration,  l'uni- 
vers naît  de  l'être  impérissable. 

—  8.  «  Brahma  (considéré  comme  la  matrice  éternelle  des  êtres) 
se  développe  (produit  l'univers)  par  la  pénitence  ;  de  lui  naît  la 
nourriture  ;  de  la  nourriture  proviennent  le  prâna,  le  manas,  le 
réel  (les  cinq  éléments),  les  mondes  et  la  succession  indéfinie  des 
fruits  de  l'œuvre. 

—  9.  «  L'être  (Brahma)  qui  connaît  tout,  (d'une  manière  gé- 
nérale, en  essence)  et  qui  connaît  tout  (d'une  manière  particulière, 
par  ses  attributs),  celui  qui  possède  la  pénitence,  laquelle  est  un 
mode  de  la  science  ;  de  celui-là  naissent  ce  Brahma,  le  nom,  la 
forme  et  la  nourriture  ^  » 

2.  1,  3.  —  Etasynâj  jâyate  prâno  manah  sarvendriyàni 
ca  .  kham  vâyur  jyotir  àpah  prthii'î  viçvasi/a  dharinî. 

—  5.  Tasmâd  agnih  samidho  yasya  sûryah  somât  jparja- 
nya  oshadhayah  prthivyâni  .  pumân  retah  sincati  yoshi- 
tàyàm  hahrîh  prajàh  purushât  samprasûtâh. 

«  De  lui  (du  purusha)  naissent  le  prâna,  le  manas  et  tous  les  sens  : 
l'éther,  l'air,  le  feu,  les  eaux  et  la  terre  qui  supporte  l'univers. 

«  De  lui  naît  le  feu  (ou  Agni)  dont  le  soleil  est  le  combustible  ; 
du  Soma  naît  le  nuage,  (et  du  nuage)  les  plantes  qui  croissent  sur 
la  terre.  Le  mâle  répand  la  semence  (issue  de  la  nourriture  que 
produisent  les  plantes)  dans  le  sein  de  la  femme.  (C'est  dans  cet 
ordre  que)  les  nombreuses  créatures  sortent  du  purusha  -.  » 

Dans  la  Çvetaçvatara  Up.  il  est  fait  complètement  abstrac- 
tion de  la  légende  de  Prajâpati  et  de  l'origine  des  choses.  La  cos- 
mogonie n'est  envisagée  qu'au  point  de  vue  des  lois  et  des  com- 
binaisons qui  président  à  l'arrangement  de  l'univers. 

0.  1.  —  Svabhàvam  eke  kavayo  vadanti  kâlam  tathànye 
parimuhyamànàh.  devasyaisha  mahimà  tu  loke  yenedam 
bhrâmyate  brahmacakram . 

—  2.  Teneçitam  karma  vivartate  ha  prihvyàpyatejo'  ni- 
lakhàni. 

—  3.  Tal  karma  krtrà  vinicarlya  bhùyas  tallrasya^ 
lattvena  sametyayogam.  ekenadvâbhyàm  tribhi)-  ashthibhir 
va  kâlena  caivatmàgunaiç  ca  sûkshmaih . 


1.  cr.  p.  lô'i  f't  i.j5.  —  2.  Cf.  p.  i:)ii  et  157. 

.3.  Lo  commentatour  a  lu  faltanya. 


—  29  — 

6. 1.  «  Certains  sages  prétendent  que  la  nature  des  choses  ^  (est 
la  cause  première)  ;  d'autres  disent  que  c'est  le  temps;  ils  se  four- 
voient. C'est  par  la  grandeur  (la  puissance)  de  ce  dieu  (Brahma) 
que  se  meut  dans  le  monde  la  roue  de  Brahma. 

—  2.  «  Par  lui  est  gouvernée  et  a  lieu  l'œuvre  qui  consiste  dans 
la  terre,  l'eau,  le  feu,  l'air  etl'éther^. 

—  3.  «  Ayant  créé  cette  œuvre  (les  éléments)  ^  et  en  ayant 
fait  de  nouveau  l'objet  de  son  attentions  il  amalgama  les  éléments 
à  l'àtman^  (unissant  celui-ci,  à  un,  à  deux,  à  trois  ou  à  huit  (élé- 
ments)*^ au  temps  et  aux  qualités  subtiles  de  l'àtraan.  "^ 

Nous  terminerons  par  le  passage  suivant  de  la  Maitri  Up. 
qui  est  dans  le  style  des  légendes  sur  la  création  des  anciennes 
Upanishads. 

2,  6.  —  Prajàpatir  va  eko'  gre  tshthat  sa  nm^amatai- 
kah  so  tmânam  abhidhyàtm  hahvîh  prajà  asrjata  .  ta  aç- 
mevâpy^abuddhà  aprànàh  sthànur  iva  tishthamànà  apaçyat. 
sa  nàramata  so'  manyataitàsàin  pratibhodhanâijàbhi/anta- 
ram  viviçàmi.  sa  vâyur  ivàùnànam  krtvàbhyant avant  prâ- 
viçat  .  sa  eko  nàçakat  sa  pancadhàtmânam  vibhajyocyate 
yah  pïmno' pânahsamânaudâno  vyàna  iti. 

«  Au  commencement  Prajàpati  était  seul  ;  il  ne  se  plut  pas 
seul  et  ayant  dirigé  sa  pensée  sur  lui-même  il  créa  de  nombreuses 
créatures.  Il  s'aperçut  qu'étant  dépourvues  d'intelligence  comme 
des  pierres  et  sans  pràna,  elles  étaient  pareilles  à  des  troncs  d'ar- 
bres. Il  n'en  éprouva  pas  de  plaisir  et  il  conçut  cette  pensée  :  «  (Il 
faut  que)  j'entre  au  dedans  d'elles  pour  éveiller  leur  intelligence. 
Ayant  pris  la  forme  de  l'air,  il  pénétra  à  l'intérieur  (des  créa- 
tures). Il  ne  put  y  parvenir  sous  une  forme  unique  (indivise)  ;  il 
se  partagea  en  cinq  parties  et  c'est  lui  qui  est  appelé  le  pràna, 
l'apâna,  le  samâna,  l'udàna  et  le  vyâna.  » 

1.  M.  Webor  traduit  svabliâva  par  innere  Kraft. 

2.  Cf.  p.  170. 

3.  Tat  karma  prthivyâdi.  Qank. 

4.  Viiiivarlyu  prat ijaveks/umam  kvtvd.  VatiK. 

5.  Tasydliiianas  lallvena  bhûinyàdind  yogum  sametyu  samgamayu.  Ça/tk. 

6.  PrakrtiOhùiais  tattvaih.  Çank.  Quand  les  principes  sont  regardés 
comme  au  nombre  de  huit  ils  comprennent  d'après  un  cloka  cité  par 
Ça»k.  les  cinq  éléments,  le  manas,  la  buddhi  et  l'ahaHifâra. 

7.  Ces  qualités  sont  d'après  ça/ik.  les  passions  comme  le  désir,  etc.  — 
âlmagunaiç  cànt&hkaranagunaifi  kdmâdibhih  sâkshmaih.  Ça/ik. 


CHAPITRE   II. 


LES  ELEMENTS. 


La  classification  des  principes  matériels  des  choses  se  rattache 
étroitement  aux  conceptions  cosmogoniques.  Il  n'est  pas  sans 
intérêt  d'ailleurs  d'étudier  les  modifications  que  cette  division 
spéciale  des  modes  physiques  de  l'être  a  subies  dans  les  Upanis- 
hads  que  nous  analysons.  Nous  allons  donc  recueillir  les  passages 
qui  contiennent  des  indications  utiles  à  cet  égard. 

La  Bih.  âr.  Uj^-  ^^^  mentionne  pas  les  éléments  sous  une 
dénomination  générique.  Le  mot  bhûtâs  (3.  7,  1),  que  M.  Roer 
traduit  par  les  éléments  ou  par  les  êtres,  doit  être  pris,  très- 
probablement,  dans  cette  dernière  acception.  Il  ne  faudrait  pour- 
tant pas  trop  se  hâter  d'en  conclure  que  les  auteurs  de  la  Brh. 
âr.  Up.  ignoraient  la  division  de  la  matière  en  cinq  éléments. 
Le  contraire  même  paraît  résulter  de  l'énumération  que  nous 
trouvons  2.  1.  5-7  où  nous  voyons  indiqués  à  la  suite  l'un  de 
l'autre  Yâkâça  ou  l'éther;  vâyu,  l'air;  agni,  le  feu,  eiapas, 
les  eaux.  Il  est  à  remarquer  pourtant  que  la  terre  n'y  figure  pas. 
Plus  loin,  3.  7.  3-7,  la  hste  est  complète  et  l'ordre  est  différent  ; 
cette  liste  comprend  la  terre,  les  eaux,  le  ieu  ;  Y antariksha  ou 
l'atmosphère  paraît  tenir  la  place  de  Yâkâça  ou  de  l'éther  qui, 
toutefois,  se  trouve  énoncé  un  peu  plus  bas  (3.  7. 12). 

D'après  la  cosmogonie  de  la  Chànd.  Up.  6.  2-7,  l'univers 
matériel  résulte  de  l'amalgame  de  trois  principes  appelés  devatâs 
qui  sont  le  feu  (ou  la  chaleur)  li'Jas,  les  eaux  âpas,  et  la  nourri- 
ture anna.  Ces  principes  procèdent  l'un  de  l'autre,  c'esl-à-dire 
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que  le  feu  a  produit  l'eau  et  que  de  celle-ci  est  issue  la  nour- 
riture '■ . 

La  Kaushîtaki  Up.  3.  8.  compte  dix  principes  élémentaires 
désignés  sous  le  nom  de  bhûtamâtrâs ;  mais  ces  principes,  qui 
correspondent  aux  dix  prajnàynâtrâs,  c'est-à-dire  aux  cinq 
organes  de  perception  et  aux  cinq  organes  d'action,  comprennent 
indépendamment  des  éléments  physiques  proprement  dits,  les 
objets  {vishaijàs)  des  organes  en  général,  c'est-à-dire  la  terre, 
le  feu,  l'eaU:,  l'air,  l'étlier  qui  correspondent  aux  cinq  sens,  et  les 
entités  purement  idéales  se  rapportent  aux  cinq  organes  d'action 
et  qui  en  forment  l'objet. 

U Aitareya  t^.  3. 1.  3,  contient  la  nomenclature  des  éléments 
sous  sa  forme  définitive.  Voici  le  texte  de  ce  passage  : 

l77iâni  ca  panca  mahahhûtàni  py^thim  vâyur  âkâçaâpo 
jyotimshi. 

«  Et  ces  cinq  éléments  :  la  terre,  l'air,  l'éther,  les  eaux  et  le 
feu  2.  » 

La  Praçna  Up.  2.2  connaît  la  même  classification  et  l'ex- 
pose dans  les  termes  suivants  : 

Tasmaisa  hovcicâkaço  ha  va  esha  devo  vâyur  agnir  àpah 
prthivî. 

«  Il  lui  dit  :  —  «  Ce  dieu  est  l'éther,  l'air,  le  feu,  les  eaux  et  la 
terre.  » 

Plus  loin  (4.  8),  nous  trouvons,  s'il  faut  s'en  rapporter  à 
Gankara,  la  division  des  éléments  en  grossiers  et  subtils. 

Prthivî  caprthivîmât}'â  câpaç  càpomâtrà  ca  tejaç  ca  tejo- 
mâtrâ  ca  vâyuç  ca  vàyumàtrâ  càkàcaç  càkàçamàtràh. 

«  La  terre  grossière  et  subtile,  l'eau  grossière  et  subtile,  le 
feu  grossier  et  subtil,  l'air  grossier  et  subtil,  l'éther  grossier  et 
subtil.  » 

La  Mundaka  Up.2.  i.  3,k  son  tour,  dénomme  et  dénombre 
ainsi  les  éléments  : 

Etasmâj  jàyate  kam  vâyur  jyotir  àpah  prthivî  viçvasya 
dhâranî. 

«.  De  lui  naissent  l'éther,  l'air,  le  feu,  les  eaux  et  la  terre,  qui 
soutient  l'univers.  » 


1.  Voir  le  chapitre  précédent. 

'2.  Littéralement,  les  lumières,  les  choses  lumineuses. 
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Dans  la  Çvetàçvatara  Up.  6.  2.  les  mêmes  éléments  sont 
désignés  en  ces  termes  : 

Prthvyâpyatejo'  nilakhâni. 

«  La  terre,  l'eau,  le  feu,  l'air  et  l'éther^  » 

Au  verset  suivant  (6.  3)  les  éléments  reçoivent  le  nom  coUectil' 
de  tattva. 

Enfin  la  Maitri  Up.  3.  2  établit  en  ces  mots  la  division  des 
éléments  en  deux  catégories  correspondantes  : 

Pancatanmàtrâ  bhûtaçabdenocyante  atha  pancamahà- 
bhûtàni  bhûtaçabdenocyante . 

«  Les  cinq  éléments  subtils  sont  appelés  bhûtâs  et  les  cinq 
éléments  sont  appelés  (aussi)  bhûtâs. 


1.  Cf.  2.  12. 


CHAPITRE    III. 


LES  MONDES. 


La  conception  primitive  des  trois  mondes,  bien  antérieure,  du 
reste,  à  l'époque  des  anciennes  Upanisliads,  est  toute  physique 
et  sensible.  L'aspect  même  de  l'univers  visible  la  suggéra,  et  la 
division  en  terre,  atmosphère  et  ciel  n'est  autre  chose  que  celle 
dont  la  surface  terrestre,  d'une  part,  et  la  voûte  céleste,  de 
l'autre,  tracent  les  limites  apparentes.  Cette  idée  purement  cos- 
mologique des  divisions  de  l'espace  a  donné  lieu  dans  les  Upanis- 
hads  à  différentes  remarques  dont  nous  détacherons  les  plus  inté- 
ressantes. 

La  première  mention  qui  soit  faite  des  lokas  dans  la  Bi'h.  âr. 
Up.  a  lieu  dans  les  termes  suivants,  qui  établissent  une  identifi- 
cation ou  plutôt  une  comparaison  mystique  des  trois  mondes  avec 
les  trois  principales  fonctions  vitales. 

1.  5.  4.  _  Tratjo  lokà  eta  eva  vâg  evâyam  loko  ma- 
no'ntarikshalokah  pràno  sau  lokah. 

«  Il  y  a  trois  mondes  :  la  parole  est  ce  monde-ci  (la  terre)  ;  le 
manas  est  le  monde  de  l'atmosphère  ;  le  pràna  est  ce  monde  là 
(le  ciel).  » 

Le  passage  qui  va  suivre  [Brh.  âr.  Up.  3.  8.  3)  prouve  que 
les  auteurs  des  Upanishads  avaient  une  idée  plus  vaste  de  l'es- 
pace occupé  par  l'univers  que  ne  le  comportait  généralement 
l'ancienne  conception  védique  des  trois  mondes. 

Sa  {vàcaknam)  hovâca  yad  ûrdhvani  yâjnavalkya  divo 
yad  avâk  prthivyâ  yad  antarâ  dydvàprthivî  une  yad  bhûtam 
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ca  bhavac  ca  bhavishyac  cety  âcakshate  kasmims  tad  otam 
caprotam  ceti. 

«  La  fille  de  Vacaknu  lui  dit  :  —  «  0  Yâjnavalkya,  sur  quoi 
est  tissu  et  tramé  ce  qui  est  au-dessus  du  ciel,  ce  qui  est  au-des- 
sous de  la  terre,  ce  qui  est  entre  (le  ciel  et  la  terre),  le  ciel  et  la 
terre  '  et  ce  qui  est  appelé  le  passé,  le  présent  et  l'avenir?  » 

Yâjnavalkya  lui  répond  :  —  «  Sur  l'éther  {àkàçe).  » 

A  cette  autre  question  qui  lui  est  posée  par  Vidagdha,  fils  de 
Çakala  {Brh.  âr.  TJp.  3.  9.  8.)  —  Katame  te  trayo  devâ. 
«  Quels  sont  ces  trois  dieux?  »  —  Yâjnavalkya  répond  : 

Ima  eva  trayo  lokâ  eshu  Mme  sarve  devâ. 

«  Ce  sont  ces  trois  mondes,  car  en  eux  sont  tous  les  dieux.  » 

D'après  le  glossateur  de  Çaùkara,  Ananda-Giri,  ces  dieux  sont  : 
la  terre  et  le  feu,  formant  le  premier  groupe  ;  l'atmosphère  et 
l'air  {vâyu)  formant  le  second  ;  le  ciel  et  âditya  ou  le  soleil,  cons- 
tituant le  troisième. 

Vers  la  fin  de  l'époque  védique,  les  trois  mondes  étaient  dési- 
gnés par  les  mots  Bhûr  la  terre,  Bhuvas  l'atmosphère,  et  Svar 
le  ciel.  Avec  le  temps  ces  dénominations  perdirent  leur  sens 
•propre  et  acquirent  une  valeur  mystique.  Bhûr,  bhuvah,  svar 
devint  une  formule,  la  formule  par  excellence  même  {vyâhrti)  - 
employée  surtout  dans  certaines  cérémonies  qui  constituent  une 
sorte  de  magie  naturaliste,  comme  on  peut  le  voir  Brh.  âr.  Up. 
6.  3.  3  ;  Chând.  Up.  2.  24.  1-6  et  Maitri  Up.  6.  6. 

Dans  d'autres  passages,  comme  ceux  que  nous  allons  citer, 
on  trouve  l'indication  même  de  l'origine  attribuée  à  cette  formule. 
Chând.  Up.  2.  23.  3-4. 

Prajâpatir  lokân  abhyatapat  tebhyo'  bhitaptebhyas  trayî 
vidyâ  samprâsravat  tâm  abhyatapat  tasyâ  abhitaptâya 
etâny  aksharâni  satnprâsravanta  bhûr  bhuvah  svar  iti. 

Tàny  abhyatapat  tebhyo'  bhitaptebhya  omkârah  samprâ- 
sravat tad  yathâ  çankunâ  sarvàni  parnâni  samtrnnâny 
evatn  omkârena  sarvâ  vâk  omkara  evedam  sarvam  orrtkâra 
evedarn  sarvam. 

«  Prajâpati  échauffa  ^  les  mondes ,  des  mondes  échauffés  découla 
la  triple  science  (les  trois  Vedas);  il  échauffa  la  triple  science,  de 

1.  Il  nst  fait  allusion  ici  à  la  division  de  l'univers  en  deux  mondes,  le 
ciel  et  la  terre,  qui  alterne  dans  les  Vedas  avec  la  division  en  trois 
mondes. 

2.  Voir  TaiU.  Up.,  1.  5. 

3.  Abhyafapat  avec  jeu  de  mots  sur  tapas  signifiant  chaleur  et  péni- 
tence. 
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la  triple  science  échaafîée  découlèrent  les  trois  syllabes  bhûr, 
hhuvah,  sva7\ 

«  Il  échauffa  ces  syllabes ,  de  ces  syllabes  échauffées  découla 
la  lettre  om.  De  même  que  toutes  les  feuilles  sont  attachées  à  la 
tige  (qui  les  porte),  de  même  toute  parole  est  attachée  à  la  syl- 
labe om.   Oni  est  l'univers;  om  est  l'univers.  » 

Chând.  Up.  4.  17.  1-3. 

Prajàpatir  lokân  ahhyatapat  teshâm  tapyamânânàm  ra- 
sânprâvrhad  agnim  pï^thivyâ  vâyum  antarikshàd  âdityam 
divah. 

Sa  etâs  tisro  deratâ  ahhyatapat  tâsâm  tapyamânânàm 
rasân  prâvrhad  agner  rco  vâyor  yajûynshi  sâmâdiiyât. 

Sa  etâm  trayîm  vidycmi  ahhyatapat  tasyâs  tapyamâ- 
nâyci  rasân  prâvrhad  hhûr  ity  rghhyo  hhuvar  iti  yajur- 
bhyah  svar  iti  sâmahhyah. 

«  Prajâpati  échaufîa  les  mondes  ;  les  mondes  étant  échauffés,  il 
en  exprima  les  essences  (à  savoir)  :  le  feu  de  la  terre,  l'air  de 
l'atmosphère,  le  soleil  du  ciel. 

«  Il  échauffa  ces  trois  divinités  ;  ces  divinités  étant  échauffées, 
il  en  exprima  les  essences  (à  savoir)  :  les  vers  du  rg  Veda  du 
feu,  les  vers  du  Yajur  Veda  de  l'air,  les  vers  du  Sâma  Veda  du 
soleil, 

«  Il  échauffa  cette  triple  science;  cette  triple  science  étant 
échauffée,  il  en  exprima  les  essences  (à  savoir)  :  hhûr  des  vers  du 
rg  Veda,  bhuvah  des  vers  du  Yajur  Veda  et  svar  des  vers  du 
Sâma  Veda.  » 

Maitri  Up.6.  6^. 

Athâvyâhrtani  va  idam  âsît  sa  satyam  prajâpatis  tapas 
taptvànuvyâharad  hhûr  hhuvah  svar  ity  eshaivàsya  prajâ- 
pateh  stliavishthà  tanûr  yâ  lokavatîti  svar  ity  asyâh  çiro 
nàhhir  bhuvo  hhûh  p)àdâ  âdityaç  cakshuh  cakshurâyattâ 
hi  purushasya  mahatî  mâtrâ  cahhushà  hy  ayam  mâtrâç 
carati  satyam  vai  cakshur  akshiny  avashthito  hi  purushah 
sarvàrtheshu  caraty  etasmàd  bhûr  bhuvah  svar  ity  upàsî- 
tânena  hi  prajàpatir  viçvâtmâ  viçvacakshur  ivopàsito  bha- 
vatîty  evam  hy  âhaishà  vai  prajâpater  viçvahhrt  tanûr 
etasyâm  idam  sarvam  antarhitam  asmimç  ca  sarvasminn 
eshàntarhiteti  tasmâd  eshopâsîto. 

«  Ce  monde  n'était  pas  exprimé  (formulé)  ;  Prajâpati  qui  est 
le  vrai  ayant  fait  pénitence  exprima  (la  formule)  :  bhûr,  bhu- 

\.  Comp.  Ait.  Brâhm.  5.  5,  32. 
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vah,  svar.  C'est  le  corps  le  plus  épais  de  Prajâpati,  celui  qui  est 
formé  de  mondes.  Svar  en  est  la  tête,  bhv.vas  le  nombril,  bhûr 
les  pieds  ;  le  soleil  en  est  l'œil.  L'immensité  du  purusha  repose 
dans  l'œil,  car  c'est  par  l'œil  qu'il  se  rend  compte  de  la  grandeur 
(des  objets).  L'œil  est  le  vrai;  car  le  purusha  qui  réside  dans  l'œil 
parcourt  (se  rend  compte  de)  tous  les  objets.  Il  faut  donc  adorer 
bhÛ7\  bhuvah,  svar.  C'est  par  là  que  Prajâpati,  l'âtman  de 
l'univers,  est  adoré  comme  l'œil  de  l'univers.  (La  çruti)  dit  :  (le 
soleil)  est  le  corps  de  Prajâpati  supportant  l'univers  ;  en  ce  corps 
tout  l'univers  est  caché ,  il  est  caché  dans  l'univers  ;  il  faut 
donc  l'adorer.  » 

Citons  enfin,  pour  terminer  en  ce  qui  regarde  les  mondes  con- 
sidérés exclusivement  comme  parties  constituantes  de  l'univers, 
le  passage  suivant  de  YAitareya  Up.  1.  2  qui  établit  une  nomen- 
clature différente  de  celle  que  nous  connaissons  et  qui  est  de 
beaucoup  la  plus  générale. 

vu 

Sa  (âtmâ)  iniâl  lokân  asrjata  ambho  marîcir  maram 
âpo'  do'  mbhah  parena  divam  dyauh  pratishthântariksham 
2rrthivî  maro  yâ  niarîcayah  adhastât  ià  âpah. 

«  L'âtman  créa  ces  mondes  :  ambhas,  marici,  mara,  âpas 
(les  eaux).  Ce  (monde  appelé)  ambhas  est  au-delà  du  ciel,  le  ciel 
est  la  base  (du  monde  appelé  ambhas)  ;  les  marîcis  (rayons  de 
lumière)  sont  le  (monde)  de  l'atmosphère;  ynara  est  la  terre; 
au-dessous  sont  les  àpas  (les  eaux).  » 

Mais  les  mondes  ne  furent  pas  considérés  seulement  comme 
les  grandes  divisions  de  l'univers.  Ceux  dont  les  profondeurs 
étaient  inaccessibles  aux  investigations  de  l'homme,  comme  l'at- 
mosphère et  le  ciel,  devinrent  la  demeure  des  «  partis  »  {pretàh) 
ou  des  morts.  C'est  dans  leur  sein  que  la  vie  se  continuait  sous  de 
nouvelles  formes  ou  que,  suivant  une  conception  antérieure  sans 
doute  à  celle  de  la  transmigration,  séjournaient  les  âmes  des 
pitris.  C'est  aussi  parmi  ces  mondes  que  les  dieux  jouissaient  de 
leur  félicité  et  de  leur  gloire.  Sous  l'influence  de  ces  idées,  l'accep- 
tion du  mot  loka  s'élargit  et  l'on  entendit  aussi  par  mondes  les 
demeures  spéciales  affectées  dans  les  espaces  célestes  au  séjour 
des  différentes  créatures  divines  et  semi-divines  dont  la  mytho- 
logie avait  peuplé  le  ciel.  De  là,  de  nombreuses  subdivisions  des 
mondes,  qui  s'augmentèrent  encore  quand,  dans  leurs  spéculations 
mystiques,  les  Brahmanes  eurent  imaginé,  à  côté  des /o^a^  mytho- 
logiques, des  lokas  philosophiques,  pourrait-on  dire,  formant 
les  différents  degrés  de  l'échelle  sur  laquelle  les  créatures  devaient 
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s'élever  pour  arriver  à  goûter  dans  le  sein  dé  Brahma  la  béati- 
tude absolue  et  le  repos  éternel. 

Ces  deux  points  de  vue  se  sont  confondus  dans  les  anciennes 
Upanishads,  ou  plutôt  les  idées  nouvelles  ont  gardé  à  cet  égard  l'an- 
cien vocabulaire,  et  la  mythologie  n'y  est  plus  guère  que  verbale. 
En  tous  cas,  le  mot  loka  y  signifie  presque  toujours  les  condi- 
tions d'existence  résultant,  pour  ceux  dont  la  vie  a  cessé  sur  la 
terre  et  qui  la  continuent  dans  d'autres  régions  de  l'univers,  de 
tel  ou  tel  état  de  progression  morale.  Les  passages  que  nous 
allons  rassembler  nous  apprendront  quelles  sont  les  catégories 
principales  imaginées  à  cet  égard  par  les  Brahmanes  et  les  idées 
qui  se  rattachaient  à  chacune  d'elles. 

Nous  trouvons  Brh.  àr.  TJp.  3.  6.  1  l'énumération  des  diffé- 
rents mondes  qui  sont  tissus  et  tramés  {otâç  ca  protôç  ca)  les 
uns  sur  les  autres.  La  terre  est  tissue  et  tramée  sur  les  eaux; 
les  eaux  sont  tissues  et  tramées  sur  l'air  ;  l'air  est  tissu  et  tramé 
sur  les  mondes  de  l'atmosphère  ;  les  mondes  de  l'atmosphère  sont 
tissus  et  tramés  sur  les  mondes  des  Gandharvas  ;  les  mondes  des 
Gandharvas  sont  tissus  et  tramés  sur  les  mondes  d'âditya  (le 
soleil)  ;  les  mondes  d'âditya  sont  tissus  et  tramés  sur  les  mondes 
de  la  lune  ;  les  mondes  de  la  lune  sont  tissus  et  tramés  sur  les 
mondes  des  étoiles  {naksliatrd)  ;  les  mondes  des  étoiles  sont 
tissus  et  tramés  sur  les  mondes  des  dieux  ;  les  mondes  des  dieux 
sont  tissus  et  tramés  sur  les  mondes  d'Indra  ;  les  mondes  d'Indra 
sont  tissus  et  tramés  sur  les  mondes  de  Prajâpati  ;  enfin  les  mondes 
de  Prajâpati  sont  tissus  et  tramés  sur  les  mondes  de  Brahma. 

La  Bi-h.  àr.  TJp.  4.  3.  31  nous  indique  en  ces  termes  une 
autre  gradation  des  lokas  au  point  de  vue  du  bonheur  qu'ils 
offrent  aux  créatures  qui  les  ont  obtenus. 

Sa  yo  manushyânâm  ràddhah  samrddho  bhavaty  anye- 
shâm  adhipatih  savcair  manushyair  bhogaih  sampannata- 
raah  sa  manushyânâm  parmna  ânando'tha  ye  çatam  7na7iu- 
shyânâm  ânandâh  sa  ekah  pitrnâmjitalokânâin  ânando'tha 
ye  çatam  pitrnâm  jitalokânâm  ânandâh  sa  eko  gandJiarva- 
loka  ânando'tha  ye  çatam  gandharvaloka  ânandâh  sa  ekah 
karmadevânâïû,  ânando  ye  karmanâ  devatvam  abhisam- 
padyante  atha  ye  çatam  karmadevânâm  ânandâh  sa  eka. 
âjânadevânâm  ânando  yaç  ca  çrotriyo'  vrjino  kâmahato 
'tha  ye  çatam.  âjânadevânâm  ânandâh  sa  ekahprajâpatiloka 
ânando  yaç  ca  çrotriyo'  vrjmo'  kâmahato'  tha  ye  çatam 
prajâpatiloka  ânandâli  sa  eko  brakmaloka  ânando  yaç  ca 
çrotriyo'  rrjino'  kâmahato'  thaisha  eva  parama  ânandâh. 
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<.<  Le  bonheur  de  celui  qui,  parmi  les  hommes,  est  muni  de  tous 
ses  membres,  pourvu  de  richesses,  seigneur  des  autres  et  doté  au 
suprême  degré  de  toutes  les  jouissances  humaines,  est  le  suprême 
bonheur  des  hommes  ;  un  bonheur  des  pitris  qui  ont  gagné  les 
mondes  équivaut  à  cent  bonheurs  des  hommes  ;  un  bonheur  du 
monde  des  Gandharvas  équivaut  à  cent  bonheurs  des  pitris  qui 
ont  gagné  les  mondes  ;  un  bonheur  de  ceux  qui  sont  devenus 
dieux  au  moyen  du  sacrifice  équivaut  à  cent  bonheurs  du  monde 
des  Gandharvas  ;  un  bonheur  de  ceux  qui  sont  dieux  de  nais- 
sance et  de  celui  qui  est  versé  dans  la  science  sacrée,  droit  et  sans 
désirs,  équivaut  à  cent  bonheurs  de  ceux  qui  sont  devenus  dieux 
au  moyen  du  sacrifice  ;  un  bonheur  du  monde  de  Prajâpati  et 
de  celui  qui  est  versé  dans  la  science  sacrée,  droit  et  sans 
désirs,  équivaut  à  cent  bonheurs  des  dieux  de  naissance;  un  bon- 
heur du  monde  de  Brahma  et  de  celui  qui  est  versé  dans  la 
science  sacrée,  droit  et  sans  désir,  équivaut  à  cent  bonheurs 
du  monde  de  Prajâpati  ;  c'est  le  bonheur  suprême.  » 

Il  est  intéressant  de  rapprocher  de  ce  passage  cet  autre,  em- 
prunté à  la  Taitt.  Up.  2.  8,  qui  en  est  évidemment  une  variante. 
Saishânandasya  mîmâmsâ  bhavati.  yuim  syàt  sàdhu 
yuvâdhyâyikah.  âçishtho  drdhishtho  balishthah.  tasyeyam 
prihivî  sarvâ  vittasya  pûrnâ  syât.  sa  eko  mânusha  ânan- 
dah.  te  ye  çatam  mânushâ  ânandàh  sa  eko  manushyagan- 
dharvânâm  ânandah.  çrotriyasya  câkmnahatasya,  te  ye 
çatam  manushyagandharvânâm  ânandah.  sa  eko  deva- 
gandharvânàm  ânandah.  çrotriyasya  câkâmahatasya.  te 
ye  çatam  devagandharvânâ^n  ânandah.  sa  ekali  pitrnâni 
ciralokalokânâm  ânandah.  çrotriyasya  câkâmahatasya. 
te  ye  çatam  pitrnâm  ciralokalokânâm  ânandàh.  sa  eka 
âjânajânâm  devânâm  ânandah.  çrotriyasya  câkâmaha- 
tasya. te  ye  çatam  âjâna^jânâm  devânâm  ânandàh. 
sa  ekah  karmadevânâm  ânandaJi.  ye  karmanâ  devân  api 
yanti.  çrotriyasya  câkâmahatasya.  te  ye  çatam  karynade- 
vânâm  ânandah.  sa  eko  devânâm  ânandah.  çrotriyasya 
câkâmahatasya.  te  ye  çatam  devânâm  ânandàh.  sa  eka 
indrasyânandah.  çrotriyasya  câkâmahatasya.  te  ye  çatam 
indr  as  y  ânandàh.  sa  eko  hrhaspater  ânandah.  çrotriyasya 
câkâmahatasya.  te  ye  çatam  brhaspater  ânandàh.  sa  eka 
prajâpater  ânandah  çrotriyasya  câkâmahatasya.  te  ye 
çatam  prajâpater  ânandàh.  sa  eko  hrahmana  ànandali 
çrotriyasya  câkâmaliatasya. 

«  Voici  la  Mîmâmsâ.  du  bonheur.  Si  l'on  est  jeune,  jeune  et 
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appliqué  à  la  lecture  du  Veda,  très-rapide  à  la  course,  très- 
ferme,  très-puissant  (ou  très-fort)  ;  si  l'on  possède  toute  cette 
terre  remplie  de  richesse,  cette  (situation)  constitue  un  bonheur 
des  hommes.  Cent  bonheurs  des  hommes  équivalent  à  un  bon- 
heur des  Gandharvas  humains  et  d'un  homme  versé  dans  la 
science  sacrée  et  dépourvu  de  désirs.  Cent  bonheurs  des  Gan- 
dharvas humains  équivalent  à  un  bonheur  des  Gandharvas  divins 
et  d'un  homme,  etc..  Cent  bonheurs  des  Gandharvas  divins 
équivalent  à  un  bonheur  despitris  ayant  pour  monde  un  monde 
de  longue  durée  (où  l'on  réside  longtemps)  et  d'un  homme,  etc. 
Cent  bonheurs  de  pitris  ayant  pour  monde  un  monde  de  longue 
durée  équivalent  à  un  bonheur  des  dieux  de  naissance  et  d'un 
homme,  etc..  Cent  bonheurs  des  dieux  de  naissance  équivalent 
à  un  bonheur  des  dieux  (devenus  dieux)  par  le  sacrifice  et  d'un 
homme,  etc.  ^  Cent  bonheurs  des  dieux  (devenus  dieux)  par  le 
sacrifice  équivalent  à  un  bonheur  des  dieux  et  d'un  homme,  etc. . . 
Cent  bonheurs  des  dieux  équivalent  à  un  bonheur  d'Indra  et 
d'un  homme,  etc..  Cent  bonheurs  d'Indra  équivalent  à  un 
bonheur  de  Brhaspati  et  d'un  homme,  etc..  Cent  bonheurs  de 
Brhaspati  équivalent  à  un  bonheur  de  Prajàpati  et  d'un  homme, 
etc..  Cent  bonheurs  de  Prajàpati  équivalent  à  un  bonheur  de 
Brahma  et  d'un  homme  versé  dans  la  science  sacrée  et  sans 
désirs.  » 

Dans  un  passage  de  la  Chând.  Up.  8.  2.  1-10,  nous  trouvons 
une  nouvelle  échelle  des  mondes  plus  capricieuse  encore,  ce 
semble,  que  celles  qui  précèdent.  Elle  comprend  le  monde  des 
Pitris  ou  des  pères  ;  àesMâtris  ou  des  mères  ;  des  Bhrâtris  ou  des 
frères  ;  des  Svasris  ou  des  sœurs  ;  des  Sakhis  ou  des  amis  ;  de 
Gandhamâlya  ou  des  parfums  et  des  couronnes;  d' A7inapâna 
ou  du  manger  et  du  boire  ;  de  Gîtavâditra  ou  du  chant  et  de  la 
musique;  et  des  Str^îs  ou  des  femmes. 

Le  dernier  morceau  important  qui  concerne  les  mondes  se  trouve 
dans  la  Kaush.  Up.  1.  3-5,  où  nous  avons,  dans  les  termes 
suivants,  une  curieuse  description  du  Bratmialoka  ou  du  monde 
de  Brahma. 

Sa  etam  devayânmn  panthânam  àpadyâgnilokam  âgac- 
chaii  sa  vayiUokam  sa  varunalokam  sa  indralokam  sa  pra- 
jâpatitokam  sa  hrahmalokam  tasya  ha  va  etasya  lokasyâro 
hrado  niuhûrtà  yeshtihà  vijarâ  nadilyo  vrkshah  sàlajyam 
samslhànaru  aparàjilam  âyatanarn  indraprajàpatî  dvàra- 

1.  Il  y  a  ici  interversion  de  l'ordre  suivi  dans  la  Brh.  dr.  Up. 
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gopau  vibhupramitam  vicakshanâsandy  amitaujàh paryan- 
kah  priyâ  ca  mânasî  pratirûpâ  ca  câkshushî  pushpâny 
âdâyâvayato  vai  cajagâny  ambâç  câmbâyavîç  càpsaraso 
'mbayâ  nadyas  tamitthamvid  âgacchati  tain  brahmâhâbhi- 
dhâvata  marna  yaçasâ  vijarâin  va  ayam  nadùn  prâpanna 
na  ayam  jarayishyatîti. 

Tarn  pancaçatàny  apsarasmn  pratiyanti  çatcmi  phala- 
hastâh  çatam  anjanahastàh  çatam  màlyahastâh  çatam  vâso- 
hastâh  çatam  cûrnahastâs  tam  brahmâlamkarenâlamkur- 
vanti  sa  brahmâla^nkârenâlamkrto  brahmavidvân  brah" 
mâbhipraiti  sa  âgacchaty  âram  hrdam  tam  manasâtyeti 
tam,  itvâ  samprativido  majjanti  sa  âgacchati  muhûrtân 
yeshtihâms  te  'stnàd  apadravanti  sa  âgacchati  vijarâm 
nadîni  tam  manasaivâtyeti  tat  sukrtadushkrte  dhûnute  va 
tasya  priyâ  jnâtayah  sukrtam.  upayanty  apriyâ  dushkrtam 
tad  yathâ  rathena  dhâvayan  rathacakre  paryavekshetai- 
vayn  ahorâtre  paryavekshetaivam  sukrtadushkrte  sarvâiii 
ca  dvandvâni  sa  esha  visukrto  vidushkrto  brahmavidvân 
brahinaivâbhipraiti. 

Sa  âgacchatîlyarn  vrhsham  tam  brahmagandhah  pravi- 
çati  sa  âgacchati  sâlajyam  samsthânam  tam  brahmarasah 
praviçati  sa  âgacchaty  aparâjitam  âyaianam  ta?n  brahma- 
tejah  praviçati  sa  âgacchatîndraprajâpatî  dvâragopau  tâv 
asmâd  apadravatah  sa  âgacchati  vibhupramitam  tam 
brahmayaçah  2^raviçati  sa  âgacchati  vicakshayyâm  âsandîm 
brhadrathamtare  sâmanî  pûrvau  pâdau  çyaitanaudhase 
câparau  pâdau  vairûpavairâje  anûcye  çâkvararaivate 
tiraçcî  sa  prajnâ  prajnayâ  hi  vipaçyati  sa  âgacchaty  ami- 
taujasam  paryankam  sa  prânas  tasya  bhûtam  ca  bhavi- 
shyac  c a  pûrvau  pâdau  çrîç  cerâ  câparau  bhadrayajnâya- 
jnîye  çirshanye  brhadrathamtare  anûcye  rcaç  ca  sâmâni 
ca  prâcînâni  yajûmshi  tiraçcînâni  somâmçava  upasta- 
ranam  udgîtho'  paraç  ca  yah  çrîr  upabarhanâni  tasmin 
brahmâste  tam  itthamvit  j^âdenaivâgra  ârohati. 

«  Ayant  atteint  la  route  des  dieux,  il*  arrive  au  monde  d'Agni, 
puis  au  monde  de  Vâyu,  puis  au  monde  de  Varuna,  puis  au 
monde  d'Indra,  puis  au  monde  de  Prajâpati,  puis  au  monde  de 
Brahma.  Dans  ce  monde  se  trouvent  le  lac  kra,  les  minutes  qui 
détruisent  le  sacrifice  et  ses  fruits  {Çaiik.)  (ou,  qui  détruisent  la 
tige,  le  corps,  Webe?^),  la  rivière  qui  n'est  pas  soumise  aux  effets 

1.  Le  Brahmavid,  celui  ffui  possède  la  science  de  Bralima. 
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du  temps,  l'arbre  Ilya,  la  résidence  appelée  Sàlajya,  la  citadelle 
imprenable,  Indra  et  Prajâpati  les  deux  portiers,  le  palais  Vibhu 
(Çank.)  S  le  trône  Vicakshaiia,  le  lit  dont  la  force  est  incompa- 
rable, l'épouse  (la  nature),  cause  du  manas,  et  son  reflet,  cause 
de  l'œil,  tressant  les  mondes  comme  des  fleurs,  et  les  Apsaras, 
mères  de  tout,  qui  ne  périssent  pas,  et  les  eaux  créatrices. 
Celui  qui  possède  cette  connaissance  s'avance  et  Brahma 
s'écrie  (en  s'adressant  aux  gens  de  sa  suite)  accourez  vers  lui  (et 
accueillez-le)  avec  la  gloire  qui  m'appartient  ;  il  a  atteint  la 
rivière  qui  n'est  pas  soumise  aux  efiets  du  temps,  il  ne  vieillira 
pas. 

«  Cinq  cents  Apsaras  vont  à  sa  rencontre  ;  cent  ont  des  fruits 
à  la  main,  cent  ont  des  collyres  à  la  main,  cent  ont  des  cou- 
ronnes à  la  main,  cent  ont  des  vêtements  à  la  main  et  cent  ont 
du  sandal  à  la  main  ;  elles  l'ornent  avec  les  ornements  de 
Brabma.  Celui  qui  connaît  Brahma  étant  orné  avec  les  ornements 
de  Brahma  s'avance  vers  Brahma;  il  arrive  au  lac  kra,  il  le  fran- 
chit à  l'aide  du  manas.  Quand  (ce  lac)  est  approché  par  ceux  qui 
ne  connaissent  que  le  présent  (le  temporel),  ils  tombent  au  fond. 
Il  (celui  qui  connaît  Brahma)  arrive  aux  minutes  qui  détruisent 
le  sacrifice  (ou  la  tige) ,  eUes  s'enfuient  à  sa  présence  ;  il  arrive 
à  la  rivière  qui  n'est  pas  soumise  aux  effets  de  l'âge,  il  la  tra- 
verse par  le  manas  et  secoue  les  (efiets  des)  bonnes  et  des  mau- 
vaises actions.  Les  parents  qui  lui  sont  chers  obtiennent  ses 
bonnes  actions  ;  ses  ennemis  obtiennent  ses  mauvaises  actions. 
De  même  qu'un  homme  monté  sur  un  char  qu'il  fait  courir  con- 
sidère les  roues  de  ce  char  (c'est-à-dire,  peut-être,  ne  les  aper- 
çoit plus)  ;  de  même  celui  qui  connaît  Brahma,  n'ayant  plus  ni 
bonnes  ni  mauvaises  actions,  considère  le  jour  et  la  nuit,  les 
bonnes  et  les  mauvaises  actions  et  toutes  les  qualités  opposées  en 
s'avançant  vers  Brahma. 

«  Il  atteint  l'arbre  Ilya,  l'odeur  de  Brahma  le  pénètre;  il  atteint 
la  résidence  appelée  Sàlajya,  l'essence  de  Brahma  le  pénètre; 
il  atteint  la  citadelle  imprenable,  l'éclat  de  Brahma  le  pénètre  ; 
il  arrive  auprès  d'Indra  et  de  Prajâpati  les  deux  portiers,  ils 
s'écartent  à  sa  présence  ;  il  atteint  le  palais  Vibhu,  la  gloire  de 
Brahma  le  pénètre.  Il  atteint  le  trône  Vicakshana,  dont  les 
sâmans  Brhat  et  Rathamtara  sont  les  pieds  orientaux;  les  sâ- 
mans  Cyaita  et  Naudhasa,  les  pieds  occidentaux  ;  les  sâmans 


1.  Le  passage  de  la  Chand.  Up.  8.  5.  3  dont  celui-ci  est  une  variante 
amplifiée,  donne,  au  lieu  do  vibhupramitam,  prabhuvimitam. 
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Vairûpa  et  Vairâja  sont  ses  ais  horizontaux  ;  les  sâmans  Çâk- 
vara  et  Raivata  sont  ses  ais  transversaux.  Ce  (trône)  est  la  con- 
naissance, car  c'est  par  la  connaissance  qu'on  (le)  voit.  Il  atteint 
le  lit  (la  couche)  dont  la  force  est  incomparable;  ce  lit  est  le 
prâna.  Ses  pieds  orientaux  sont  le  passé  et  l'avenir  ;  ses  pieds 
occidentaux  sont  la  prospérité  et  le  bonheur;  les  sàmans  Bhadra 
et  Yajfiâyajnîya  sont  la  partie  qui  est  à  la  tête;  les  sâmans 
Brhat  et  Rathamtara  sont  les  ais  horizontaux  ;  les  vers  du  rg 
et  du  Sâman  sont  les  ais  orientaux  ;  les  A'ers  du  Yajur  sont 
les  ais  transversaux  ;  les  rayons  de  la  lune  en  sont  le  coussin  ; 
r  Udgîtha  en  est  la  couverture  ;  la  prospérité  en  est  l'oreiller. 
Brahma  repose  sur  ce  lit.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  y 
monte  d'abord  avec  un  pied  seulement.  » 


CHAPITRE    IV. 


LES    PRAiVAS. 


Les  prânas,  ou  esprits  vitaux,  dont  la  conception  remonte  à 
l'époque  védique,  sont  les  principes  organiques  dont  la  nature 
est  la  plus  voisine  de  celle  de  l'âtman.  Ils  en  ont  le  caractère 
principal,  à  savoir  l'absence  de  forme  sensible  ;  et,  de  même  que 
l'âtman  est  la  source  de  la  vie  universelle,  les  prânas  sont  les 
agents  généraux  et  les  signes  inséparables  de  la  vie  individuelle. 
L'analogie  qui  existe  entre  l'idée  de  l'âtman  de  celle  des  prânas, 
d'une  part;  de  l'autre,  le  rôle  prépondérant  qu'ils  occupent 
parmi  les  fonctions  vitales,  font  que  les  Upanishads  les  ont  rangés 
au  premier  rang  des  modes  généraux  de  l'être  manifesté. 

Cette  prééminence  a  même  été  mise  en  relief  dans  ces  ou- 
vrages sous  une  forme  littéraire  qui  en  était  sans  doute  alors  à 
ses  premiers  essais  et  qui  offrait  l'avantage  d'exposer  la  supré- 
matie des  prânas  d'une  manière  plus  pittoresque  et  plus  expressive 
que  par  une  simple  affirmation.  C'est,  en  effet,  à  l'aide  d'un 
apologue  dont  paraît  issue  ou  imitée  la  fable  des  Membres  et 
r Estomac,  que  les  auteurs  des  Upanishads  se  sont  plu  à  signa- 
ler l'impuissance  des  sens  qu'auraient  abandonnés  les  prânas 
et,  par  conséquent,  l'infériorité  des  premiers  à  l'égard  des  seconds. 

Ce  thème  répondait  à  une  idée  si  bien  établie  dès  l'origine  des 
conceptions  védântiques  que  l'apologue  de  la  rivalité  des  sens  et 
des  prânas  se  trouve  répété  avec  de  légères  variantes  dans  plusieurs 
Upanishads.  Chacune  de  ces  versions  m'a  paru  intéressante 
à  reproduire  par  les  différences  mêmes  qu'elles  présentent 
entre  elles,  et  je  vais  les  rapprocher  les  unes  des  autres  en 
commençant  par  XVdgîtha  Brâhmana  {Brh.âr.  Up.  \.  3)  qui 
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paraît  en  être  la  première  ébauche  ^  et  dans  lequel  la  parole  {vâc) 
et  le  souffle  vital  par  excellence  (prâna),  sont  célébrés  comme 
étant  les  principaux  instruments  de  la  récitation  de  VUdgîtha. 

1.  3.  1.  Dvayâ  ha  prâjâpatyâ  devâç  câsurâç  ca.  tatah 
kânîyasâ  eva  devâ  jyâyasâ  asurâh,  y  a  eshu  okesliv  aspar- 
dhanta  te  ha  devâ  ucur  hantàsurân  yajna  udgithenâtya- 
yâmeti. 

—  2.  Te  ha  vâcam  ûcus  tvam  na  udgâyeti  tatheti  tehhyo 
vâg  udagâyat.  yo  vàci  bhogas  tam  devebhya  âgâyat  yat 
kalyânam  vadati  tad  âtmane.  te  vidur  anena  vai  na 
udgâtrâtyeshyantîti  tam  ahhidrutya  pâpmanâvidhyant  sa 
yah  sa  pâpmâ  y  ad  evedam  apratirûpam  vadati  sa  eva  sa 
pâpmâ. 

—  3.  Atha  ha  prânam  ûcus  tvam  na  udgâyeti  tatheti 
tebhyah  prâna  udagâyad  yah  prâne  bhogas  tain  devebhya 
âgâyat  yat  kalyânam  jighrati  tad  âtmane.  te  vidur  anena 
vai  na  udgâtrâtyeshyantîti  tam  abhidrutya  pâpmanâ- 
vidhyant sa  yah  sa  pâpmâ  yad  evedam  apratirûpam  jigh- 
rati sa  eva  sa  pâpmâ. 

—  4.  Atha  ha  cakshur  ûcus  tvayn  na  udgâyeti  tatheti 
tebhyaç  cakshur  udagâyad.  yaç  cakshushi  bhogas  tam  deve- 
bhya âgâyad  yat  kalyânam  paçyati  tad  âtmane.  te  vidur 
anena  vai  na  udgâtrâtyeshyantîti  tam  abhidrutya  pâpma- 
nâvidhyant sa  yah  sa  pâpmâ  yad  evedam,  apratirûpam 
paçyati  sa  eva  sa  pâpmâ. 

—  5.  Atha  ha  çrotram  ûcus  tvam  na  udgâyeti  tatheti 
tebhyah  çrotram  udagâyad  yah  çrotre  bhogas  tam  deve- 
bhya âgâyad  yat  kalyânam  çrnoti  tad  âtmane.  te  vidur 
aliéna  vai  na  udgâtrâtyeshyantîti  tam  abhidrutya  pâpma- 
nâvidhyant sa  yah  sa  pâpmâ  yad  evedam  apratirûpam 
çrnoti  sa  eva  sa  pâpmâ. 

—  6.  Atha  ha  mana  ucus  tvam  naudgâyeti  tatheti  tebhyo 
mana  udagâyad  yo  manasi  bhogas  tam  devebhya  âgâyad 
yat  kalyânam  samkalpayati  tad  âtmane.  te  vidur  anena  vai 
na  udgâtrâtyeshyantîtitad  abhidrutya  pâpmanâvidhyant  sa 
yah  sa  pâpmâ  yad  evedam  apratirûpam  samkalpayati  sa 
eva  sa  pâpmaivam  u  khalv  et  a  devatâh  pâpmabhir  upâ- 
Sïjann  evam  enâh  pâpmanâvidhyan. 

—  7.  Atha  hemam  âsanyam  prânam  ûcus  tvam  na  ud- 
gâyeti tatheti  tebhya  esha  prâna  udagâyat  te  vidur  anena 
vai  na  udgâtrâtyeshantîti  tam  abhidrutya  pâpmanâvidhy- 

1.  On  pout  y  voir  aussi  une  théorie  sur  l'origine  du  mal. 
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ant  sa  yathâçmânam  rtvâ  loshto  vidhvamsetaivam  haiva 
vidhvamsamânâ  vishvanco  vineçus  tato  devâ  abhavan 
parâsurâ  bhavaty  âtmanâ  parâsya  dvishan  hhrâtrvyo 
bhavati  ya  evam  veda. 

—  8.  Te  hocuh  kva  nu  so  'bhûd  yo  na  ittham  asaktety 
ayam  âsye'ntar  iti  so'  yâsya  ângiraso  'ngânàm  hi  rasah. 

—  d.  Sa  va  eshâ  devatâ  dur  nàma  dûram  hy  asyâ 
mrtyur  dûram  ha  va  asmân  m^jtyur  bhavati  ya  evam  veda. 

—  10.  Sa  va  eshâ  devataitâscim  devatànâm  pâpmânam 
mrtyum  apahatya  yatrâsâm  diçâm  ant  as  tad  gamayâyn 
cakâra  tad  âsâm  pâpmano  vinyadadhât  tasmân  na 
janam  iyân  nântam  iyân  net  pâpynânam  mrtyum  anva- 
vâyânîti. 

—  11.  Sa  va  eshâ  devataitâsâm  devatànâm  pâpmânarn 
mrtyum  apahatyâthainâ  m/'tyum  atyavahat. 

—  12.  Sa  vai  vâcam  eva  prathamâm  atyavahat  sa  yadâ 
mrtyum  atyamucyata  so'  gnir  abhavat  so  'yam  agnihparena 
mrtyum  atikrânto  dîpyate. 

—  13.  Atha  prânam  atyavahat  sa  yadâ  mrtyum  atya- 
mucyata sa  vâyur  abhavat  so'yam  vâyuh  parena  mrtyum 
atikrântah  pavate . 

—  14.  Atha  cakshur  atyavahat  tad  yadâ  mrtyum  atya- 
mucyata sa  âdityo'bhavat  so'  sâv  âdityah  parena  mrtyum 
atikràntas  tapati. 

—  15.  Atha  çrotram  atyavahat  tad  yadâ  mrtyum  atya- 
mucyata ta  diço'  bhavams  ta  imâ  diçah  parena  mrtyimi 
atikrântah. 

—  16.  Atha  mano'  tyavahat  tad  yadâ  mrtyum  atyamu- 
cyata sa  candramâ  abhavat  so'  sau  candrah  parena  mrtyuyn 
atikrânto  bhâty  evam  ha  va  enayn  eshâ  devatâ  mrtyum  ati- 
vahati  ya  evam  veda. 

—  17.  Athâtmane  annâdyam  âgâyad  y  ad  dhi  kim  cân- 
nam  adyate  'nenaiva  tad  adyata  iha  pratitishthati. 

—  18.  Te  devâ  abruvann  etâvad  va  idam  sarvam  y  ad 
annam  tad  âtmana  âgâsîr  anu  no'  srainn  anna  âbhajasveti 
te  vai  mâbhisamviçateti  tatheti  tam  samantam  parinya- 
viçanta.  tasmâd  yad  anenânnam  atti  tenaitâs  trpyanty 
evam  ha  va  enarn  svâ  abhisanwiçanti  bhartâ  srânâm 
çreshthah  pura  etâ  bhavaty  annâdo  'dhipatir  ya  evam  veda 
ya  u  haivamvidam  sveshu  pratipattir  bubhûshati  na  hai 
vâlain  bhâryebhyo  bhavaty  atha  ya  evaitarn  anubhavati 
yo  vai  ta^n  anubhâryân  bubhûshati  sa  hai  valant  bhârye- 
bhyo bhavati. 
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— 19.  So'  yâsya  ângiraso  'ngânâm  hi  rasah.  prâno  va 
angânâm  rasah  prâno  hi  va  angânâm  rasas  tasmâd  yas- 
màt  kasmâc  cângât  prâna  utkrâmati  tad  eva  tac  chushyaty 
esha  hi  va  angânâm  rasah. 

—  20.  Esha  u  eva  hrhaspatir  vâg  vai  hrhati  tasyâ  esha 
patis  tasmâd  u  brhaspatih. 

—  21.  Esha  u  eva  brahmanaspatir  vâg  vai  brahma 
tasyâ  esha  patis  tasmâd  u  brahmanaspatih. 

—  22.  Esha  u  eva  sâma  vâg  vai  sâmaisha  sa  câmaç  ceti  tat 
sâmnah  sâmatvam.  yad  veva-  samah  plushinà  samo  maça- 
kena  sa7no  nâgena  sama  ebhis  tribhir  lokaih  samo'  nena 
sarvena  tasmâd  veva  sâmâçnute  sâmnah  sâyujyam  sa  loka- 
tâmjayati  y  a  evam  état  sâma  veda. 

—  23.  Esha  u  va  udgîthah  prâno  va  ut  prânena  hîdam 
sarvam  uttabdham  vâg  eva  gîthoccagîtha  ceti  sa  udgîthah. 

—  24.  Tad  dhâpi  brahmadattaç  caikitâneyo  râjânam 
bhakshayann  uvâcâyam  tyasya  râjâ  mûrdhânam  vipâta- 
yatâd  yad  ito'  yâsya  ângiraso'  nyenodagâyad  iti  vâcâ  ca 
hy  eva  sa  prânena  codagâyad  iti. 

—  25.  Tasya  haitasya  sâmno  yah  svam  veda  bhavati 
hâsya  svàin  tasya  vai  svara  eva  svam  tasmâd  ârtvijyam 
karishyan  vâci  svaram  iccheta  tayâ  vâcâ  svarasampan- 
nayârtvijyam  kuryât  tasmâd  yajne  svaravantam  didr- 
kshanta  eva.  atho  yasya  svam  bhavati  bhavati  hâsya  svam 
ya  evam  état  sâmnah  svam  veda. 

—  26.  Tasya  haitasya  sâmno  yah  suvarnam  veda  bha- 
vati hâsya  suvarnam  tasya  vai  svara  eva  suvarnam  bhavati 
hâsyasurarnamya  evam  état  sâmnah  suvarnam  veda. 

—  27.  Tasya  haitasya  sâmno  yah  pratishthâm  vedaprati 
ha  tishthati  tasya  vai  vâg  eva  pratishthâ  vâci  hi  khalv  esha 
état  pr anal I  pratishthito  giyate'  nna  ity  u  haïka  âhuh. 

1.  3.  1  «  Deux  sortes  (de  créatures)  sont  issues  de  Prajâpati; 
ce  sont  les  Devas  et  les  Asuras  ^  Mais  les  Devas  étaient  les  moins 


1.  C'est-à-diro,  d'après  Çankara,  les  prâwas,  ou  la  voix  etc.,  de  Prajâpati. 
Ke  te  devàç  cdsurâç  ca  tasyaiva  prajâpateh  prdnd  lyitjddnyah.  Quant  à  la 
distinction  des  Devas  et  des  Asuras,  voici  comment  le  même  commen- 
tateur l'établit:  kai/iam  pimas  teshdm  devâsuratvam.  ucyate  çâstrajanita- 
jndnakarmabhûvitd  dyotandd  devâ  bhavanti  .  ta  eva  svâbhdvikapratyakshâ- 
numânajaailadrshiaprayojanakarmajnânabhâvitâ  asurdh.  «  Les  Devas,  ainsi 
appelés  de  ce  qu'ils  brillent,  trouvent  leur  satisfaction  dans  les  œuvres 
et  la  science  qui  ressortent  des  livres  sacrés.  Les  Asuras  trouvent  la 
leur  dans  la  science  et  les  œuvres  dont  on  voit  le  but  et  qui  résultent 
des  données  naturolh^s  de  la  perception  et  de  l'inférence.  » 
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nombreux  S  et  les  Asuras  l'emportaient  par  le  nombre ^  Ils  rivali- 
sèrent entre  eux  dans  ces  mondes.  Les  Devas  dirent  :  «  —  Empor- 
tons-le sur  les  Asuras  dans  le  sacrifice  au  moyen  de  l'Udgîtha.  » 

—  2  «  Ils  dirent  à  la  parole  :  «  Récite  pour  nous  TUdgitha.  » 
—  «  Soit  »  (répondit-elle).  Et  la  parole  récita  pour  eux  TUdgitha. 
Par  cet  acte,  la  parole  donna  aux  Devas  la  jouissance  ^  qui  est  en 
elle  ;  le  fait  de  bien  s'exprimer  ^  est  pour  elle.  Les  (Asuras)  se 
dirent  :  —  «  Par  cette  (voix)  qui  récite  l'Udgîtha,  ils  (les  Devas) 
l'emporteront  (sur  nous).  »  Gourant  sur  elle,  ils  la  blessèrent 
avec  le  péché  ~\  Là  est  le  péché  :  quand  on  prononce  des  paroles 
inconvenantes*^,  il  y  a  péché. 

—  3  «  Puis  ils  (les  Devas)  dirent  au  prâna  :  —  «  Récite  pour 
nous  l'Udgîtha.  »  —  «  Soit  »  (répondit-il).  Et  le  prâna  récita  pour 
eux  l'Udgîtha.  Par  cet  acte,  le  prâna  donna  aux  Devas  la  jouis- 
sance qui  est  en  lui  ;  le  fait  de  bien  odorer  est  pour  lui.  Les 
(Asuras)  se  dirent  :  —  «  Par  (ce  prâna)  qui  récite  l'Udgîtha,  ils 
(les  Devas)  l'emporteront  (sur  nous).  »  —  Courant  sur  lui,  ils  le 
blessèrent  avec  le  péché.  Là  est  le  péché  :  quand  on  respire  des 
odeurs  inconvenantes,  il  y  a  péché. 

—  4  «  Puis,  ils  (les  Devas)  dirent  à  la  vue  :  —  «  Récite  pour 
nous  l'Udgîtha.  »  —  «  Soit  »  (répondit-elle).  Et  la  vue  récita  pour 
eux  l'Udgîtha.  Par  cet  acte,  la  vue  donna  aux  Devas  la  jouissance 
qui  est  en  elle;  le  fait  de  bien  voir  est  pour  elle.  Les  (Asuras)  se 
dirent  :  —  «  Par  cette  (vue)  qui  récite  l'Udgîtha,  ils  (les  Devas) 
l'emporteront  sur  nous.  »  —  Courant  sur  elle,  ils  la  blessèrent 
avec  le  péché.  Là  est  le  péché  :  quand  on  voit  des  choses  incon- 
venantes il  y  a  péché. 

—  5  «  Puis,  ils  (les  Devas)  dirent  à  l'ouïe  :  —  «  Récite  pour 
nous  l'Udgîtha.  »  —  «  Soit  »  (répondit-elle),  et  l'ouïe  récita  pour 
eux  l'Udgîtha.  Par  cet  acte,  l'ouïe  donna  aux  Devas  la  jouissance 
qui  est  en  elle  ;  le  fait  de  bien  entendre  est  pour  elle.  Les  (Asuras) 
se  dirent  :  —  «  Par  cette  (ouïe)  qui  récite  pour  nous  rUdgîtha, 
ils  (les Devas)  l'emporteront  sur  nous.  »  —  Courant  sur  elle,  ils 


1.  Ou  les  moins  forts.  Kanîyâvaso'lpâ  eva  devâh.  Çank. 

2.  Ou  par  la  force.  La  raison  en  est,  d'après  Çankara,  que  l'impulsion 
naturelle  vers  les  œuvres  et  la  science  (mondaines)  est  la  plus  considé- 
rable. Svâbhâviki  hi  kannajnânapravrlUr  mahallarû. 

3.  Bhocjah  phalam.  Ça>ik. 

4.  Yat  /mlyânam  çobhanam  vadati  varnân  abhinirvartayati.  Çaîik. 

5.  C'est-à-dire,  ils  la  rendirent  pécheresse,  ils  l'unirent  au  péché. 
Papmcmâvidhyantâditavantah  saxïiijojUavanta  itij  arfhah,  Çauk. 

()    Apratirûpam  ananurûpam  çdstraprafishiddham.  (Jaîik. 
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la  blessèrent  avec  le  péché.  Là  est  le  péché  :   quand  on  entend 
des  choses  inconvenantes,  il  y  a  péché. 

—  6  «  Puis,  ils  (les  Devas)  dirent  au  manas  :  —  «  Récite  pour 
nous  rUdgîtha.  »  —  «  Soit  »  (répondit-il).  Et  le  manas  récita 
pour  eux  l'Udgîtha.  Par  cet  acte,  le  manas  donna  aux  Devas  la 
jouissance  qui  est  en  lui;  le  fait  de  bien  penser  est  pour  lui.  Les 
(Asuras)  se  dirent  :  —  «  Par  ce  manas  qui  récite  l'Udgîtha,  ils 
(les  Devas)  l'emporteront  (sur  nous).  »  —  Courant  sur  lui,  ils  le 
blessèrent  avec  le  péché.  Là  est  le  péché  :  quand  on  pense  d'une 
manière  inconvenante,  il  y  a  péché.  Ainsi  ils  maltraitèrent  ces 
divinités  avec  le  péché  ;  ainsi  ils  les  blessèrent  avec  le  péché. 

—  7  «  Puis,  ils  (les  Devas)  dirent  au  prâna  appelé  âsanya  ^  : 
«  Récite  pour  nous  TUdgitha.  »  —  «  Soit  »  (répondit-il).  Et  ce 
prâna  récita  pour  eux  l'Udgîtha.  Les  (Asuras)  se  dirent  :  — 
«  Par  ce  (prâna  âsanya)  qui  récite  l'Udgîtht  ils  (les  Devas) 
l'emporteront  (sur  nous).  »  Courant  sur  lui,  ils^;^  blessèrent  avec 
le  péché.  Alors,  comme  une  motte  de  terre  se  brise  en  venant 
heurter  un  rocher,  ils  se  brisèrent  et  périrent  chacun  de  leur 
côté.  Alors  ils  devinrent  Devas  ^  et  les  Asuras  périrent.  (Tel) 
devient  (celui  qui  remplit  les  mêmes  conditions)  ^,  l'ennemi.  » 

l.  C'est-à-dire  qui  est  situé  dans  la  bouche. 

'2.  Par  suite  de  la  mort  des  Asuras,  c'est-à-dire  par  suite  de  l'éloigne- 
ment  des  péchés  résultant  des  rapports  naturels  (avec  les  objets  des 
sens  qui  les  empêchaient  d'être  dieux),  la  parole  et  les  autres  facultés 
devinrent  dieux  parce  qu'elles  se  réunissent  au  souffle  vital  qui  réside 
dans  la  bouche  et  qui  a  pour  attribut  d'être  sans  commerce  (avec  les 
objets  des  sens).  Asuravindçdd  devatvapraUbandhahhûtcbhyah  svâbhâvi- 
kâsamgajanitapdpmabhi/o  viyogât  .  asamsargadharmimukhyaprdnâçraya- 
balâd  devu  vâgaddyah  prakrtâ  abhavan.  Ça/tk. 

3.  Quand  (le  sacrifiant  dans  une  naissance  antérieure)  a  examiné  ce 
récit  sacré,  quand  il  a  considéré  dans  cet  ordre  les  divinités  telles  que 
la  parole  et  les  autres  et  qu'il  les  a  repoussées  comme  renfermant  les 
souillures  qui  résultent  du  contact  (avec  les  objets  des  sens),  quand  il 
a  compris  qu'à  cause  de  l'âtman  dont  il  a  la  nature  le  prâ/ia  principal 
ne  renferme  pas  de  souillures,  quand  il  a  abandonné  l'idée  que  l'âtman 
est  différent  selon  les  différences  des  corps  individuels  tels  que  la 
parole  etc.  qu'on  croit  être  l'âtman,  il  obtient  la  nature  de  Prajâpati  là 
présent  telle  qu'elle  est  indiquée  par  les  préceptes  sacrés  qui  répond  à 
l'idée  du  corps  sous  la  forme  de  Virâj  et  qui  présente  la  parole  etc. 
sous  la  nature  du  feu  etc.  Et  c'est  ainsi  que  le  sacrifiant  actuel  obtient 
l'état  de  l'rajàp.'iti.  Etâm  evnkhijàylkdrù'pdm  p-uf/m  drslilvd  tenaiva  lirameiia 
vdgddidcvutâh  parikshya  lâç  a'ipoliyâsamgupâpmâspadadosliuvutlreiiddoslids- 
padum  mukhyam  prdnam  dlmalveaopagamya  vdgddyâdliyâtmikapimiamâtra- 
paricc/iinndlmâbhimônum  hilvd  vainijapindùbliimânam  vâgâdyagnyddydt- 
mavishayam  varlamâiiaprajdpatitvam  {■dslruprakdçitaTn  pralipannah  iathai- 
vâyam  yajamdnas  tenaiva  vidhinâ  bhavati.  Çank. 
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neveu  ^  de  celui  qui  possède  cette  connaissance  périt  (aussi)  par 
l'âtman. 

—  8.  «  Ils  (les  Devas,  c.-à-d.  les  organes  énumérés  ci-dessus) 
dirent  :  «  Où  est  celui  qui  nous  a  établis  ainsi  '  ?  »  11  est  dans  la 
bouche.  C'est  pour  cela  qu'il  est  appelé  ayâsya^.  Il  est  ângirasa 
parce  qu'il  est  l'essence  des  membres  {gânâni  rasahy. 

—  9.  «  Le  nom  de  cette  divinité  est  dur,  car  la  mort  est  loin 
{dûram)  d'elle.  La  mort  est  loin  de  celui  qui  possède  cette  con- 
naissance. 

—  10.  «  Cette  divinité  après  avoir  écarté  le  péché,  c'est-à- 
dire  la  mort,  de  ces  divinités,  le  relégua  à  l'extrémité  des  points 
cardinaux^;  c'est  là  qu'elle  fixa  leurs  péchés.  Il  ne  faut  donc 
pas  aller  auprès  d'un  peuple  (étranger)  ;  il  ne  faut  pas  aller  à 
l'extrémité  (des  points  cardinaux)  ;  ne  poursuivons  pas  le  péché, 
la  mort. 

—  11.  «  Cette  divinité  ^  écarta  le  péché,  la  mort  de  ces  divi- 
nités, puis  les  sauva  de  la  morf. 

—  12.  «  Elle  sauva  de  la  mort  la  parole  d'abord.  Quand  (la 

1.  Le  neveu,  d'après  Çankara,  représente  le  péché  contraire  à  la  nature 
de  Prajâpati  que  l'âtnîan,  sous  la  forme  de  Prajàpati,  fait  périr.  — 
Prajdpatisvanlpenâtmanâ  para  câsyaprajâpatitvapratipakshabhûtah  pûpma 
bhrdtrvyo  bhavati. 

2.  Qui  nous  a  donné  la  nature  de  Devas  au  moyen  de  1  atman.  Asakia 
sanjitavân  devabhdvam  âtmatvenopagamiiavân.  Ça«k. 

3.  Nous  avons  ici  un  jeu  de  mots,  ou  une  fausse  étyraologie,  basée  sur 
le  mot  âsya  «  bouche.  »  Ayâsya  est  d'après  le  Dict.  de  St.-P.  le  nom  d'un 
des  Augiras  et  d'un  auteur  d'hymnes  védiques. 

4.  Nouveau  jeu  de  mots  étymologique,  ângirasa  signifie  descendant  des 
Anglras. 

5.  D'après  Çank.  la  désignation  de  diçah,  points  cardinaux,  s'applique 
aux  pays  habités  par  les  peuples  qui  ont  eu  le  privilège  de  la  révé- 
lation védique.  L'extrémité  des  points  cardinaux  indique  donc  les  con- 
trées peuplées  par  les  infidèles.  La  fiction  imaginée  ici  pour  dissuader  de 
tout  commerce  avec  ces  nations  est  remarquable  à  plusieurs  titres.  — 
Nanu  nâsii  diçâm  antah  katham  aniam  gamitavân  ity  uctjate.  çrautavijhâ- 
navajjanâmdhinimittakaipitatvâd  diçâm  tadvirodhajanâdhyushita  eva  deço 
diçâm  anto  deçânto'  ranyam.  Cank. 

6.  Par  les  mots  «  cette  divinité,  »  le  fruit  de  la  connaissance  que 
l'àtman  est  le  prâna,  fruit  qui  consiste  pour  la  parole,  etc.,  à  acquérir 
la  nature  d'Agni,  est  indiqué.  Sa  va  eshâ  devalâ  iadetat  prândtmajnâna- 
karmaphalam  vdgâdinâm  agnyâdyâtmatvam  ucyate.  Ça/ik. 

7.  M.  à  m.  les  porta  au-delà  de  la  mort  en  les  unissant,  d'après  Cank. 
aux  divinités  élémentaires  telles  que  le  feu,  etc.  auxquelles  elles  cor- 
respondent et  dont  elles  deviennent  inséparables  après  la  mort.  Tasmât 
sa  eva  prâna  end  vâgâdidevatâh  prakrtam  pâpmânam  mviijum  ality  avahat 
prâyayat  svam  svam  aparichinnam  agnyddidevatâlmarûpam.  Ça/ik. 

REGNAUD  II  ^ 
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parole)  eut  échappé  à  la  mort,  elle  devint  le  feu  (agni).  Ce  feu 
après  avoir  franchi  la  mort  fait  briller  ses  flammes. 

—  13.  «  Puis  elle  sauva  delà  mortleprâna*.  Quand  (le  prâna) 
eut  échappé  à  la  mort  il  devint  l'air.  Cet  air  après  avoir  franchi 
la  mort  purifia. 

—  14.  «  Puis  elle  sauva  de  la  mort  la  vue.  Quand  (la  vue)  eut 
échappé  à  la  mort  elle  devint  le  soleil.  Ce  soleil  après  avoir 
franchi  la  mort  échauffa. 

—  15.  «  Puis  elle  sauva  de  la  mort  l'ouïe.  Quand  (l'ouïe)  eut 
échappé  à  la  mort  elle  devint  les  points  cardinaux.  Ces  points 
cardinaux  après  avoir  franchi  la  mort  devinrent  libres  ^. 

—  16.  «  Puis  elle  sauva  de  la  mort  le  manas.  Quand  (le  ma- 
nas)  eut  échappé  à  la  mort  il  devint  la  lune.  La  lune  après  avoir 
franchi  la  mort  brilla.  De  même  cette  divinité  sauve  de  la  mort 
celui  qui  possède  cette  connaissance. 

—  17.  «  Puis  elle  loua  pour  elle-même,  au  moyen  de  Yud- 
githa,  la  nourriture.  Car  toute  la  nourriture  qui  est  mangée,  est 
mangée  par  le  prâna ^  seul;  c'est  par  la  nourriture  qu'elle  (cette 
divinité)  subsiste. 

—  18.  Les  Devas''  dirent  :  «  Voilà  ;  tout  ce  qui  est  nourriture 
a  été  loué  par  toi  et  pour  toi-même  au  moyen  de  Vudgîtha.  Fais- 
nous  y  participer.  »  —  «  Entrez  en  moi  (répondit  le  prâna).  » 
—  «  Soit  »  (dirent-ils)  et  ils  le  pénétrèrent  de  toutes  parts.  C'est 
pourquoi  toute  la  nourriture  qu'il  (le  prâna)  mange  sert  à  leur 
satisfaction  (à  celle  des  Devas).  Les  parents^  de  celui  qui  possède 
cette  connaissance  pénètrent  en  lui  ;  il  est  le  protecteur  des  siens  ; 
il  est  le  meilleur  ;  il  marche  en  avant  ;  il  mange  la  nourriture  ;  il 
est  le  maître  suprême.  Celui  qui  contrarie''  à  l'égard  des  siens 
l'homme  qui  possède  une  telle  connaissance  est  impuissant  à  sou- 
tenir ceux  qui  dépendent  de  lui  ;  mais  celui  qui  se  prête  aux  désirs 
de  l'homme  qui  possède  une  telle  connaissance  et  qui  s'efforce,  à 


1.  C'est-à-dire  l'odorat,  ghrdnah  prâr^ah..  Çank. 

î.  Ce  dernier  membre  de  phrase  n'est  pas  dans  le  texte.  M.  Rôer  le 
supplée,  j'ignore  d'après  quelle  autorité. 

3.  Anenaiva  prânenaiva.  Çank. 

4.  Te  vâgddayo  devdh  svavishayadyotanâd  devdh.  «  Les  Devas,  c.-à-d.  la 
parole,  etc.  »  ces  organes  sont  appelés  Devas  parce  qu'ils  éclairent 
{dyotanâl)  leurs  objets.  (Jank. 

5.  f'ankara  explique  sva  par  les  siens  et  dit  qu'  «  entrer  en  lui  »  signifie 
qu'il  devient  le  soutien.  SoâjhâUiya  abfiisamviçanii  vûgâdaya  iva  prânava 
jnâlinâm  âçrayanîyo  bhavatUy  abhiprdyah.  Çank. 

0.  Pratipattih  praiikùlo  bubhûshati  pratispardhi  bhaviium  icchali.  Qank. 
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son  exemple,  de  soutenir  les  personnes  qui  dépendent  de  lui  est 
capable  de  subvenir  à  cette  tâche. 

—  19.  «  Celui  qui  est  placé  dans  la  bouche  (le  prâna)  est  àngi- 
rasa,  car  il  est  l'essence  des  membres*.  Le  prâna  est  l'essence  des 
membres,  il  est  bien  l'essence  des  membres.  De  ce  fait  que, 
de  quelque  membre  que  s'échappe  le  prâna,  ce  membre  se  dessè- 
che, il  résulte  bien  qu'il  (le  prâna)  est  l'essence  des  membres. 

—  20.  «  Il  est  aussi  Brhaspati.  La  parole  est  brhatî^\  il  en 
est  le  maître  {pati).  Il  est  donc  Brhaspati. 

—  21.  «  Il  est  aussi  Brahmanaspati.  La  parole  est  Brahma  ; 
il  en  est  le  maître.  Il  est  donc  Brahmanaspati. 

—  22.  «  Il  est  aussi  le  Sâma.  La  parole  est  sâma.  Sâma  est  sa 
et  mna.  C'est  pour  cela  que  sâma  a  la  qualité  d'être  sâma  ^ 
Comme  il  (le  prâna)  est  semblable  [sâma)  à  une  abeille,  sembla- 
ble à  un  moucheron,  semblable  à  un  éléphant,  semblable  à  ces 
trois  mondes,  semblable  à  tout  cet  univers,  —  il  est  sâma.  Celui 
qui  possède  cette  connaissance  du  sâma  obtient  la  communion 
avec  le  sâma,  l'unité  de  lieu^  avec  lui. 

—  23.  «  Il  est  aussi  Yudgîtha.  Le  prâna  est  ut,  car  l'univers 
est  soutenu  (î^rtabdha)  par  le  prâna  La  parole  est  gîtha.  Il  est 
udeigîtha;  il  est  donc  udgîiha. 

—  24.  «  Ici  (s'applique  cette  anecdote)  :  Brahmadatta  Caiki- 
tâneya  dit  en  buvant  le  (jus)  brillant  (du  soma)  :  «  —  Que  ce  (jus) 
brillant  (du  soma)  fasse  tomber  maUête  si  Ayâsya  âiigirasa  récita 
Yudgîtha  autrement  qu'avec  lui  (le  prâna).  »  Il  récita  donc 
Yudgîtha  au  moyen  de  la  parole  et  du  prâna. 

—  25.  «  Celui  qui  connaît  la  richesse  de  ce  sâma  obtient  sa 
richesse  propre.  Le  chant  ^  est  sa  richesse.  Que  celui  donc  qui  doit 
accomplir  les  fonctions  de  rtvij  ait  le  désir  d'avoir  le  chant  dans 
la  voix  ;  qu'au  moyen  de  cette  voix  douée  de  chant  il  accomplisse 
les  fonctions  de  rtvij.  C'est  pourquoi  on  désire  voir  dans  le  sacri- 


1.  Même  jeu  de  mots  que  plus  haut,  1.  3,  8. 

2.  La  bThati  est  un  mètre  védique. 

3.  Katham  ity  dha  vcig  vai  sa  tjal  kim  cit  striçabdibhâdheyavasiuvishayo  hi 
sarvanâmaçabdah.  tathdinah  esha  prânah  survapumçahddbhtdheyamstuvi- 
shayo'  mah  çabdah.  kena  me  paumsydni  nûmdny  ôpnoshîU  prâneneti  brûyôt 
kena  me  sirînâmânîti  vâcetl  çruiyantarât.  vdk  prdnâbhidhânabhûtau  sâma- 
çabdau.  Çank. 

4.  Çankara  explique  lokatâm  par  sâlokyam. 

5.  Tyasya  tasya  marna.  Çank. 

6.  M.  Rcior  traduit  .siwa  par  «  notes  musicales  »;  Çank.  explique  ce 
mot  par  kanthagatam  mâdhuryam  «  l'agrément,  l'art  dont  le  siège  est 
dans  la  gorge.  » 
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lice  un  célébrant  bon  chanteur,  de  même  qu'on  désire  voir 
quelqu'un  ayant  de  la  richesse.  Celui  qui  connaît  ainsi  la  richesse 
de  ce  sàma  obtient  la  possession  de  sa  richesse. 

—  26.  «  Celui  qui  connaît  l'or  de  ce  sâma,  obtient  son  or.  Le 
chant  est  son  or.  Celui  qui  connaît  ainsi  l'or  de  ce  sâma,  obtient 
de  l'or. 

—  27.  «  Celui  qui  connaît  la  base  de  ce  sâma  possède  une  base. 
La  parole  est  sa  base,  car  ce  prâna  est  basé  sur  la  parole. 
D'autres  disent  qu'il  est  basé  sur  la  nourriture.  » 

Ce  passage  qui  est  empreint  de  toute  la  mysticité  pédantesque 
et  bizarre  des  Bràhmanas  proprement  dits  se  retrouve  sous  la 
forme  suivante  dans  un  passage  de  la  Chandyoya  Upanishad 
1 .  2.  1-12,  où  la  théorie  de  l'origine  du  mal  paraît  surtout  avoir 
préoccupé  l'auteur  et  se  trouve  plus  clairement  exposée  que  dans 
la  Brh.  âr.  Up. 

—  1.  2.  1.  Bevâsurâ  ha  vai  yatra  samy étire  ubhaye  prâ- 
jâpatyâs  tad  dha  devâ  udgitham  âjahrur  anenainàn  ahhi- 
hhavishyâma  iti. 

—  2.  Te  ha  nâsikyam  prânani  udgitham  upâsâm  cakrire 
tam  hâsuràh  pàpmanâ  mridhuh  tasmàt  tenobhayam  ji- 
ghrati  surahhi  ca  durgandhi  ca  pàpmanâ  hyesha  viddhah. 

—  3.  Athâ  ha  vâcam.  udgitham  up)àsà7n  cakrire  tàm  hâsu- 
ràh pàpmanâ  vividhus  tasmàt  tayobhayam  vadati  satyam 
cânrtam  ca  pàpmanâ  hy  eshâ  viddhà. 

—  4.  Atha  ha  cakshur  udgitham  upàsâm  cakrire  tad 
dhàsurâh  pàpmanâ  vividhus  tasmàt  tenobhayam  paçyati 
darçanîyam  càdarçanîyani  ca  pâpinanâ  hy  etad  viddham. 

—  5.  Atha  ha  çrotram  udgitham  upàsâm  cakrire  tad 
dhàsurâh  pàpmanâ  vividhus  tasmàt  tenobhayam  çrnoti 
çravanîyam  câçravanîyam  c a  pàpmanâ  hy  etad  viddham. 

—  6.  Atha  ha  mana  udgitham  upàsâm  cakrire  tad  dhàsu- 
râh pàpmanâ  vividhus  tasmàt  tenobhayam  samkalpate 
samkalpanîyam  câsarrihalpanîyani  ca  pàpmanâ  hy  etad 
viddham. 

—  7.  Atha  ha  y  a  evâyarn  mukhyah  prânas  tam  udgitham 
upàsâm  cakrire  tam  hàsurâ  rtvâvidadhvamsur  yathàçmâ- 
nam  àkhanam  rtvà  vidhvamseta. 

—  8.  Evam  yalhàçmànam  àkhanam  rtvà  vidhvamseta 
evam  haiva  sa  vidhnamsate  ya  evamvidi  pàpam  kâmayate 
yaç  cainam  abhidâsati  sa  esho'  çmàkhanah. 

—  9.  Naivaitena  surabhi  na  dwgandhi  vijânâty  apaha- 
tapâpmà  hy  esha  tena  y  ad  açnâti  yat  pibati  tenetarân  prâ- 
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nàn  avati  etam  u  evântato'  vittvotkrâmati  vyâdadàty  evân- 
tata  iti. 

—  10.  Tarn  hângirâ  udgitham  upâsâm  cakra  eiàm  u 
evâhgirasam  manyante  angânâm  y  ad  rasah. 

—  11.  Tena  tam  ha  brhaspatir  udgîtham  upâsâm  cakra 
etam  u  eva  brhaspatim  manya^iie  vâg  ghi  brhatî  tasyâ  esha 
patih. 

—  12.  Tena  tam  hâyâsya  udgîtham  upâsâm  cakra  etam 
u  evayâsyam  manyanta  âsyâd  y  ad  ayate. 

1.2.  1.  «  Quand  les  Devas  et  les  Asuras,  les  uns  et  les  autres 
issus  de  Prajâpati,  entrèrent  en  lutte,  les  Devas  se  saisirent  de 
Xudgitha  (en  disant)  :  —  «  Nous  l'emporterons  par  là  sur  eux». 

—  2.  «  Ils  adorèrent  comme  Xudgitha  le  prâna  dont  le  siège 
est  dans  les  narines.  Les  Asuras  le  blessèrent  avec  le  péché.  C'est 
pour  cela  qu'il  (le  prâna)  perçoit  les  bonnes  et  les  mauvaises 
odeurs  ;  il  a  été,  en  efîet,  blessé  par  le  péché. 

—  3.  «  Puis  ils  adorèrent  la  parole  comme  VudgUha.  Les 
Asuras  la  blessèrent  avec  le  péché.  C'estpour  cela  qu'elle  exprime 
la  vérité  et  le  mensonge  ;  elle  a  été,  en  effet,  blessée  par  le  péché. 

—  4.  «  Puis  ils  adorèrent  la  vue  commeY  udgîtha.  Les  Asuras 
la  blessèrent  avec  le  mal.  C'est  pour  cela  qu'elle  voit  ce  qu'il  faut 
voir  et  ce  qu'il  ne  faut  pas  voir  ;  elle  a  été,  en  effet,  blessée  par 
le  péché. 

—  5.  «  Puis  ils  adorèrent  l'ouïe  comme  Vudgttha.  Les  Asuras 
la  blessèrent  avec  le  mal.  C'est  pour  cela  qu'elle  entend  ce  qu'il 
faut  entendre  et  ce  qu'il  ne  faut  pas  entendre  ;  elle  a  été,  en  effet, 
blessée  par  le  péché, 

—  6.  «  Puis  ils  adorèrent  le  manas  comme  Vudgîtha.  Les 
Asuras  le  blessèrent  avec  le  mal.  C'est  pour  cela  qu'il  pense  à  ce 
à  quoi  il  faut  penser  et  à  ce  à  quoi  il  ne  faut  pas  penser  ;  il  a  été, 
en  effet,  blessé  par  le  péché. 

—  7.  «  Puis  ils  adorèrent  ce  prâna  dont  la  bouche  est  le  siège 
comme  Vudgîtha.  Les  Asuras  l'ayant  approché  furent  détruits, 
comme  serait  détruite  (une  motte  de  terre)  '  se  heurtant  h  un 
rocher  de  la  plus  grande  dureté. 

—  8.  «  De  même  que  serait  détruite  (une  motte  de  terre)  se 
heurtant  à  un  rocher  des  plus  durs,  ainsi  serait  détruit  celui  qui 
souhaite  du  mal  à  celui  qui  possède  cette  connaissance  et  celui 


1.  sâmarlhijâX  loshiah  pAmçupmûah.  çrutyaniaràc  cdq.mani  Iishipto 
'pnabhedannbhiprâ;/ena  tasijdpnanah  kim  cid  apy  akvlvâ  svaijam  vidu- 
dhvamseln  vidiri/eloim  vidad/ionmsur  Uy  arthah.  Oajik. 
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qui  lui  fait  injure.  Il  (celui  qui  possède  cette  connaissance)  est 
comme  un  rocher  des  plus  durs. 

—  9.  «  Grâce  à  cela  ^  ce  n'est  pas  par  le  prâna  principal 
qu'on  discerne  les  bonnes  et  les  mauvaises  odeurs,  car  il  est  sans 
péché.  Il  soutient  les  autres  prânas  à  l'aide  de  ce  qu'on  mange  et 
de  ce  qu'on  boit  ^.  Mais  enfin  (au  moment  de  la  mort)  ^  n'ayant 
rien  pris^  il  s'élève  et  quitte  (le  corps),  et  produit  le  bâillement 
au  moment  de  la  mort  '". 

—  10.  «  Angiras l'adora  comme rM<i^z^^a.  Aussileconsidère- 
t-on  comme  Aiigiras,  parce  qu'il  est  l'essence  des  membres. 

—  11.  «  C'est  pourquoi  Brhaspati  l'adora  comme  Vudgîtha. 
Aussi  le  considère-t-on  comme  Brhaspati  parce  que  la  parole  est 
brhatî  et  qu'il  en  est  le  maître. 

—  12.  «  C'est  pourquoi  Âyâsya  l'adora  comme  Vudgîtha. 
Aussi  le  considère-t-on  comme  àyàsya,  parce  qu'il  vient  de  la 
bouche.  » 

Nous  allons  passer  maintenant  aux  textes  où  la  rivalité  des 
sens  et  du  prâna  est  présentée  sous  sa  forme  définitive. 

Brh.  àr.  Ûp.i.b.2i. 

Prajâpatir  ha  karynâni  sasrje  tâni  srshtâny  anyonyenâ- 
spardhanta  vadishyamy  evâham  iti  vâg  dadhre  îkshamy 
aham  iti  cakshuh  çroshyâmy  aham  iti  çrotram  evam  anyâ- 
ni  karmâni  yathà  karma  tâni  mrtyuh  çramo  bhutvopayeme 
tâny  âpnot  tâny  âptvâ  mrtyur  avârundhat  tasmàc  chrâ- 
myaty  eva  l'âk  çrâmyati  cakshuh  çrâmyati  çrotrain  athe- 
mam  eva  nâp)nod  yo'  yam  madhyamah  primas  tâni  jnâtum 
dadhrire  ayam  vai  nah  çreshtho  yah  samcaramç  câsarnca- 
ramç  ca  i^a  vyathate  na  rishyati  hantâsyaiva  sarve  rûpam 
asâmeti  ta  etasyaiva  sarve  rûpam  abhavams  tasmâd  eta 
etenâkhyâyante  prânâ  iti. 

«  Prajâpati  créa  les  actions;  quand  elles  furent  créées  elles 
rivalisèrent  entre  elles.  La  voix  dit  :  «  je  parlerai  »  ;  la  vue  dit  : 
«je  verrai  »  ;  l'ouïe  dit  :  «  j'entendrai  »;  et  les  autres  actions 


t.  Grâce  à  ce  que  le  prâna  principal  n'a  pas  été  blessé  par  les  Asuras. 
Yasmân  na  viddho'  surair  mukhyas  kmnâa  naivaiteaa  surabhi  durgandhi 
va  vijânâli  rj/irânenaiva  tad  ubhayam  vvjdnâti  lokah.  Çank. 

2.  Tena  mukhijena  yad  açnâti  yat  pibaii  lo/cas  tenâçitena  pîtena  cetarân 
ghrânâdin  avati pâtayaii  tena  hi  ieshàm  stliUir  hhavaiilij  arlhah.  Gank. 

3.  Anlalo  'ntp,  marax\ukdlc.  Çank. 

4.  Aoitlvâlabdhcd.  Ça/tk. 

5.  ['ar  allusion,  sans  douto,  au  rictus  qu'on  remarque  sur  le  visage  des 
morts. 
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(dirent  la  même  chose)  en  ce  qui  concerne  leur  acte.  La  mort, 
étant  devenue  (ayant  pris  la  forme  de)  la  fatigue,  les  saisit  et 
s'empara  d'elles  (ou  les  pénétra) .  S'en  étant  emparée  (ou  les  ayant 
pénétrées)  la  mort  les  arrêta  ;  aussi  la  parole  éprouve  de  la  fa- 
tigue, la  vue  éprouve  de  la  fatigue,  l'ouïe  éprouve  de  la  fatigue  ; 
mais  elle  ne  s'empara  pas  du  pràna  qui  est  au  milieu  (ou  elle  ne 
le  pénétra  pas).  Les  (actions)  voulurent  le  connaître.  «  Celle-là 
(dirent-elles)  est  la  meilleure  d'entre  nous  qui,  en  mouvement  ou 
inactivCj  ne  soufifre  pas  et  ne  périclite  pas  ;  prenons  (donc)  toutes 
sa  forme.  »  Elles  prirent  toutes  sa  forme  et  c'est  pourquoi  elles 
sont  appelées  de  son  nom  :  «  prânas  » . 

Brh.  âr.  Up.  6.  1.  1. 

Yo  ha  vai  jyeshtham  ca  çreshtham  ca  veda  jyeshthaç  ca 
çreshthaç  ca  svânâm  bhavati  prâno  vai  jyeshthaç  ca  cresh- 
thaç  ca  jyeshthaç  ca  çreshthaç  ca  svânâm  bhavaty  ajn  ca 
yeshâm  buhhûshati  ya  evam  veda. 

—  2.  Yo  ha  vai  vasishthâm  veda  vasishthah  svânâm 
bhavati  vâg  vai  vasishthâ  vasishthah  svânâm  bhavaty  api 
ca  yeshâm  bubhûshati  y  a  evam  veda. 

—  3.  Yo  ha  vai  pratishthâm  veda  pratitishthati  same 
pratitishthati  durge  cakshur  vai  pratishthâ  cakshushâ  hi 
same  ca  durge  ca  pratitishthati  pratitishthati  same  pra- 
titishthati durge  ya  evam  veda. 

—  4.  Yo  ha  vai  sampadara  veda  sani  hâsmai  padyate 
yatn  kâynani  kàmayate  çrotrani  vai  sampat  çrotre  Mme 
sarve  vedà  abhisampannâh  sam  hâsmai  padyate  yam  kâ- 
mam  kàmayate  y  a  evam  veda. 

—  b.  Yo  ha  va  âyatanani  vedâyatanam  svânâm  bhavaty 
âyatanam  janânâru  mano  va  âyatanam  âyatanam  svâiiâm 
bhavaty  âyatanam  janânâm  ya  evam  veda. 

—  6.  Yo  ha  vai  prajâpatim  veda  prajâyate  ha  prajayâ 
pacubhî  reto  vai  prajâtih  prajâyate  ha  prajayâ  paçubhir 
y  a  evam  veda. 

—  7.  Te  heme  prânâ  ahamçreyase  vivadamânâ  brahma 
jagmus  tad  dhocuh  ko  no  vasishthâ  iti  tani  hovâca  yasmin 
va  utkrânta  idam  çarîram  pâpîyo  manyate  sa  vo  vasish- 
thâ iti. 

—  8.  Yâg  ghoccahrâma  sa  samvatsaram  proshyâgatyo- 
vâca  katham  açakata  mad  rte  jîvitmn  iti  te  hocur  yathâ 
kalâ  avadanto  vâcâ  prânantah  prânena  paçyantaç  ca- 
kshushâ çrnvantah  crotrena  vidvâmso  manasà  prajâya- 
vnânâ  retasaivam  ajîvishmeti  praviveça  ha  vâk. 
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—  9.  Cakshur  hoccakrâma  iat  samvatsaram  proshyô.ga- 
tyovâca  katham  açakata  mad  rte  jîvitum  iti  te  hocur  yathâ 
andhà  apaçyantaç  cakshushâ  prânantah  prànena  vadanto 
vâcà  çrnvantah  çrotrena  mdvàmso  manasâ  prajâyamânâ 
retasaivain  ajîvishmeti  praviveça  ha  cakshuh. 

—  10.  Çrotram  hoccakrâma  tat  samvatsaymm  proshyâ- 
gatyovàca  katham  açakata  mad  rte  jîvitum  iti  te  hocur 
yathâ  badhirâ  açnwantah  çrotrena  prânavantah  prânena 
vadanto  vâcâ  paçyantaç  cakshushâ  vidvâmso  manasâ  pra- 
jâyamânâ retasaivam  ajîvishmeti  praviveça  ha  çy^ot7^am. 

—  11.  Mano  hoccakrâma  tat  samvatsaram  proshyâgatyo- 
vâca  katham.  açakata  mad  rte  jîvitum  iti  te  hocur  yathâ 
mugdhâ  avidvâmso  manasâ  prânantah  prânena  vadanto 
vâcâ  paçyantaç  cakshushâ  çrnvantah  çrotrena  prajâya- 
mânâ retasaivam  ajîvishmeti  praviveça  ha  manah. 

—  12.  Reto  hoccakrâma  tat  samvatsaram  proshyâgatyo- 
vâca  katham  açakata  mad  rte  jîvitum  iti  te  hocur  yathâ 
klîvâ  aprajâyamânâ  retasâ  prânantah  prânena  vadanto 
vâcâ  paçyantaç  cakshushâ  çrnvantah  çrotrena  vidvâmso 
manasaivam  ajîvishmeti  praviveça  ha  retah. 

—  13.  Atha  ha  prâna  utkramishy an  yathâ  mahâ  suhayah 
saindhavah  padMçaçankûnt  samvrhed  evam  haivemân 
prânânt  samvavarha  te  hocur  ma  bhagava  utkraynîr  na  vai 
çakshyâmas  tvad  rte  jîvitum  iti  tasyo  me  balim  kuruteti 
tatheti. 

—  14.  Sa  ha  vâg  uvâca  y  ad  va  aham  vasishthâsmi  tvam 
tad  vasishtho  sîti  y  ad  va  aham  pratishthâsmi  tvam  tat  pra- 
tishthâsîti  cakshur  yad  va  ahani  sampad  asmi  tvam  tat 
sampad  asîti  çrotram  yad  va  aham  âyatanam  asmi  tvam 
tad  âyatanam  asîti  mano  yad  va  aham  prajâtir  asmi  tvam 
tat  prajâtir  asîti  retas  tasyo  me  kim  annam  kim  me  vâsa 
iti  yad  idarn  kirn  câçvabhya  â  krmihhya  â  kîtapatangebhyas 
tat  te'  7inam  âpo  vâsa  iti  na  ha  va  asyâna^mam  jagdham 
bhavati  nânannam  parigrhîtam  ya  evam  etad  annasyân- 
nam  veda  tad  vidvârasah  çrotriyâ  açishyanta  âcâmanty 
açitvâcâmanty  etam  eva  tad  anam  anagnam  kurvanto  ma- 
nyante. 

6.  1.  1.  «  Celui  qui  connaît  l'aîné  et  le  meilleur  devient  l'aîné 
et  le  meilleur  des  siens.  Le  prâna  est  l'aîné  et  le  meilleur.  Celui 
qui  possède  cette  connaissance  devient  l'aîné  et  le  meilleur  des 
siens  et  de  ceux  qu'il  veut. 

—  2.  «  (x'iui  qui  connaît  la  prél'érable  est  le  prélérable  parmi 
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les  siens.  La  parole  est  la  préférable.  Celui  qui  possède  cette 
connaissance  est  le  préférable  parmi  les  siens  et  parmi  ceux  qu'il 
veut. 

—  3.  «  Celui  qui  connaît  la  base  trouve  une  base  dans  une 
plaine  et  dans  un  lieu  d'accès  difficile.  La  vue  est  la  base,  car  elle 
trouve  sa  base  sur  les  objets  plans  et  sur  ceux  dont  l'accès  est 
difficile  (ou,  ici,  sur  ceux  dont  la  surface  est  inégale).  Celui  qui 
possède  cette  connaissance,  trouve  une  base  dans  une  plaine  et 
dans  un  lieu  d'accès  difficile. 

—  4.  «  Celui  qui  connaît  le  trésor  thésaurise  ce  qui  fait  l'objet 
de  ses  désirs.  L'ouïe  est  le  trésor,  car  tous  les  Védas  sont  thésau- 
rises dans  l'ouïe.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  thésaurise 
ce  qui  fait  l'objet  de  ses  désirs. 

—  5.  «  Celui  qui  connaît  le  refuge  devient  un  refuge  pour  les 
siens,  un  refuge  pour  les  créatures.  Le  manas  est  un  refuge.  Ce- 
lui qui  possède  cette  connaissance  devient  un  refuge  pour  les 
siens,  un  refuge  pour  les  créatures. 

—  6.  «  Celui  qui  connaît  Prajàpati  obtient  de  la  postérité  et 
du  bétail.  La  semence  est  (la  source  de)  la  postérité.  Celui  qui 
possède  cette  connaissance  obtient  de  la  postérité  et  du  bétail. 

—  7.  «  Les  organes  en  dispute  sur  leur  prééminence  mutuelle 
vinrent  trouver  Brahma  et  lui  dirent  :  —  «  Quel  est  le  préférable* 
d'entre  nous  ?»  —  Il  leur  répondit  :  —  «  Le  préférable  d'entre 
vous  est  celui  en  l'absence  duquel  le  corps  est  censé  se  trouver 
dans  le  plus  mauvais  état.  » 

—  8.  «  La  parole  sortit  (du  corps).  Après  avoir  été  absente  un 
an  elle  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans 
moi  ?»  —  Ils  (les  autres  organes)  lui  répondirent  :  —  «  Nous 
avons  vécu  comme  des  muets  privés  de  l'usage  delà  parole,  mais 
qui  respirent  avec  le  pràiia,  qui  voient  avec  la  vue,  qui  entendent 
avec  l'ouïe,  qui  connaissent  avec  le  manas  et  qui  engendrent  au 
moyen  de  la  semence.  »  —  La  parole  rentra  dans  (le  corps). 

—  9.  «  La  vue  sortit  (du  corps).  Après  avoir  été  absente  un 
an,  elle  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans 
moi  ?»  —  Ils  lui  répondirent  :  —  «  Nous  avons  vécu  comme  des 
aveugles  privés  de  l'usage  de  la  vue,  mais  qui  respirent  avec  le 
prâna,  qui  parlent  au  moyen  de  la  parole,  qui  entendent  avec 
l'ouïe,  qui  connaissent  avec  le  manas  et  qui  engendrent  au 
moyen  de  la  semence.  »  —  La  vue  rentra  (dans  le  corps). 


1.  na?ik.  explique  vasishtha  «  In  prêfcrablo  »  par  i/o  vasad  vâsaijali  ca 
«  colui  qui  demeure  et  lait  demeurer  »,  c.-à-d.  qui  fixe  dans  le  corps. 
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—  10.  «  L'ouïe  sortit  (du  corps).  Après  avoir  été  absente  un 
an,  elle  revint  et  dit  :  —  «  Gomment  avez-vous  pu  vivre  sans 
moi  ?»  —  Ils  lui  répondirent  :  —  «  Nous  avons  vécu  comme  des 
sourds  privés  de  l'usage  de  l'ouïe,  mais  qui  respirent  avec  le 
pràna,  qui  parlent  au  moyen  de  la  parole,  qui  voient  avec  la 
vue,  qui  connaissent  avec  le  manas  et  qui  engendrent  au  moyen 
de  la  semence.  »  —  L'ouïe  rentra  (dans  le  corps). 

—  11.  «  Le  manas  sortit  (du  corps).  Après  avoir  été  absent 
un  an,  il  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans 
moi  ?»  —  Ils  lui  répondirent  :  —  «  Nous  avons  vécu  comme  des 
idiots  privés  de  la  faculté  de  connaître  au  moyen  du  manas,  mais 
qui  respirent  avec  le  prâna,  qui  parlent  au  moyen  de  la  parole, 
qui  voient  avec  la  vue,  qui  entendent  avec  l'ouïe,  qui  engendrent 
au  moyen  de  la  semence.  »  —  Le  manas  rentra  (dans  le  corps). 

—  12.  «  La  semence  sortit  (du  corps).  Après  avoir  été  absente 
un  an,  elle  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans 
moi  ?»  —  Ils  lui  répondirent  :  —  «  Nous  avons  vécu  comme  des 
eunuques  privés  de  la  faculté  d'engendrer  au  moyen  de  la  se- 
mence, mais  qui  respirent  avec  le  prâna,  qui  parlent  au  moyen 
de  la  parole,  qui  voient  avec  la  vue,  qui  entendent  avec  l'ouïe, 
qui  connaissent  avec  le  manas.  »  —  La  semence  rentra  (dans  le 
corps). 

—  13.  «  Alors  le  prâna  était  sur  le  point  de  sortir,  mais  de 
même  qu'un  grand  et  bon  cheval  originaire  du  Sindhu  secouerait 
les  liens  et  les  pieux  (auxquels  il  serait  attaché),  de  même  il 
secoua  les  (autres)  organes.  Ils  lui  dirent  :  —  «  Vénérable,  ne 
sors  pas  (du  corps)  car  nous  ne  pourrions  pas  vivre  sans  toi.  » 

—  «  S'il  en  est  ainsi  (leur  dit-il)  faites-moi  donc  une  offrande  (en 
signe  d'hommage).  »  —  «  Soit  »  (répondirent  les  autres  or- 
ganes) . 

—  14.  «  La  parole  dit  :  —  «  Si  je  suis  la  meilleure,  c'est 
parce  que  tu  es  le  meilleur  ^  » .  —  La  vue  dit  :  —  «  Si  je  suis  la 
base,  c'est  parce  que  tu  es  la  base  ».  —  L'ouïe  dit  :  —  «  Si  je 
suis  le  trésor,  c'est  parce  que  tu  es  le  trésor  ».  —  Le  manas  dit  : 

—  «  Si  je  suis  le  refuge,  c'est  parce  que  tu  es  le  refuge  ».  —  La 
semence  dit  :  —  «  Si  je  suis  (la  source  de)  la  postérité,  c'est 
parce  que  tu  es  (la  source  de)  la  postérité  ».  —  Le  prâna  dit  : 

—  «  S'il  en  est  ainsi,  quel  est  donc  ma  nourriture,  quel  est  mon 
vêtement  (ou  mon  habitation)  ?»  —  «  Toutes  ces  créatures, 


1.  Yad  vai  aliam  vasishthôsmi  yan  marna  vasishtÂatvam  fat  (avaiva  Uma 
vasishihagunena  (vam  ladvasisfii/io'  siti.  Çank. 
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chevaux,  vers,  insectes,  cigales  sont  ta  nourriture  et  les  eaux 
ton  vêtement.  »  —  Celui  qui  connaît  ainsi  la  nourriture  de  cette 
nourriture  (c'est-à-dire  du  prâna  ^)  ne  saurait  manger  de 
nourriture  qui  ne  doive  pas  être  mangée  ^  il  ne  saurait  accepter 
de  don  qui  ne  doive  pas  être  accepté  ^.  Ceux  qui  connaissent  le 
Veda,  sachant  cela,  se  rincent  la  bouche  avant  de  manger  et 
après  avoir  mangé  ;  ils  croient  donner  ainsi  des  vêtements  au 
prâna.  » 

Quoique  peu  différente  de  celle-ci,  la  version  de  la  Chând.  Up. 
me  paraît  fournir  un  sujet  de  comparaison  qui  ne  sera  pas  sans 
intérêt  pour  le  lecteur. 

5.  1. 1.  Yo  ha  vai  j yeshtham  ca  çreshtham  ca  veda  jyesh- 
thaç  ca  ha  vai  çreshthaç  ca  bhavati  prâno  vâva  jyeshthaç 
ca  çreshthaç  ca. 

—  2.  Yo  ha  vai  vasishtham  veda  vasishtho  ha  svânâni 
bhavati  vâg  vâva  vasishthah. 

—  3.  Yo  ha  vai  pratishthàm  veda  prati  ha  tishthaty  as- 
mimç  ca  loke'mushmimç  ca  cakshur  vâva pi^atishthâ. 

—  4.  Yo  ha  vai  sampadayn  veda  sam  hâsmai  kâmâhpa- 
dyante  devâç  ca  manushâç  ca  çrotram  vâva  sampat. 

—  5.  Yo  ha  va  âyatanam  vedàyatanani  ha  svânâm  bha- 
vati mano  ha  va  âyatanam. 

—  6.  Atha  ha  prânâ  ahamçreyasi  vyûdire'  hani  çreyân 
asmy  aham  çreyân  asmîti  te  ha  prânâh  prajâpatim  pita- 
ram  etyocur  bhagavan  ko  nah  çreshtha  iti  tân  hovâca  yas- 
min  va  utkrânte  çarîram  pâpishthataram  iva  drçyeta  sa 
vah  çreshtha  iti. 

—  7.  Sa  ha  vâg  uccakrârna  sa  samvatsaram  pt^oshya 
paryetyovâca  kathayn  açakatarte  maj  jîvitum  iti  yathâ 
kalâ  avadantah  prânantah  prânena  paçyantaç  cakshusliâ 
çrnvantah  çrotrena  dhyâyanto  manasaivam  iti  praviveça 
ha  vâk. 

—  8.  Cakshur  hoccakrâraa  tût  sarrivatsaram  proshya 
paryetyovâca  katham  açakatarte  maj  Jîvitum  iti  yathân- 
dhâ  apaçyantah  prânantah  prânena  vadanto  vâcâ  çrnvan- 
tah çrotrena* dhyâyanto  manasaivam  iti  praviveça  ha  ca- 
hshuh. 


J.  Ya  evainetad  annas/ja  prdnasyânnam  veda.  Cank. 

2.  Anannam  anadaniyam  jagdham  bhuklam  bhavati.  Çajik. 

3.  Tatliâ  ndaannam  pruligrhllam  yadij  apij  apratifjrâliyavn  hastijâdi  pra- 
tigrhtlam  syâl  lad  apij  annam  eoa  pratiijrdhyam  pradgvhilam  syât  lad  apy 
annam  eva  sijât   tatràpy  apratigrâhyapraUgrahadoskena  na  lipyate.  Çank. 
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—  9.  Çrotram  hoccakràma  tat  sa7nvatsaram  paryetyo- 
vâca  katham  açakatarte  maj  jîvitum  iti  yaLhâ  badhirâ 
açipwantah  prânantah  prânena  vadanto  vâcâ  paçyantaç 
cakshushâ  dhyâyanto  manasaivam  iti  praviveça  ha  çro- 
tram. 

—  10.  Mano  hocco^krâma  tàt  samvatsaram  proshya  pa- 
ryetyovâca  katham  açakatarte  maj  jîvitum,  iti  yathâ  hâlâ 
aY)ianasah  prânantah  prânena  vadanto  vâcâ  paçyantaç 
cakshushâ  çrnvantah  çrotreiiaivam  iti  praviveça  ha 
manah. 

—  11.  Atha  haprâna  uccikramishyant  sa  yathâ  suhayah 
padbîçaçankûn  samkhided  evam  itarân  prânân  samakhi- 
dat  tam  hâbhisametyocur  bhagavann  edhi  tvam  nah  çresh- 
tho  'si  motkramîr  iti. 

—  12.  Atha  hainam  vâg  uvâca  yad  aham  vasishthâsmi 
tvam  tad  vasishthd'  sîty  atha  hainam  cakshur  uvâca  yad 
ahani  pratishthàsmi  tvam  tat  pratishthâsîti. 

—  13.  Atha  hainarn  çrotram  uvâca  yad  aham  sampad 
asmi  tvam  tat  sampad  asity  atha  hainam  mana  uvâca  yad 
aharn  âyatanam  asmi  tvam  tad  âyatanam  asîti. 

—  14.  Na  vai  vâco  na  cakshûmshi  na  çrotrâni  na  ma- 
nâmsîty  âcakshate  prânâ  ity  evâcakshate  prâno  hy  evai- 
tâni  sarvâni  bhavati. 

5.  1.1.  Celui  qui  connaît  l'aîné  et  le  meilleur  devient  l'aîné  et 
le  meilleur.  Le  prâna  est  l'aîné  et  le  meilleur. 

—  2.  «  Celui  qui  connaît  le  préférable  devient  le  préférable 
parmi  les  siens.  La  parole  est  le  préférable. 

—  3.  «  Celui  qui  connaît  la  base  trouve  une  base  dans  ce 
monde-ci  et  dans  l'autre.  La  vue  est  la  base. 

—  4.  «  Celui  qui  connaît  le  trésor  obtient  les  objets  de  ses 
désirs  dans  le  monde  des  dieux  et  dans  celui  des  hommes.  L'ouïe 
est  le  trésor. 

—  5.  «  Celui  qui  connaît  le  refuge  devient  le  refuge  des  siens. 
Le  mana  s  est  le  refuge. 

—  6.  «  Un  jour,  les  organes  se  querellèrent  à  propos  de  la 
prééminence,  (l'un  l'autre)  disant  :  —  «  Je  suis'  le  meilleur  ; 
je  suis  le  meilleur.  »  —  Les  organes  vinrent  trouver  Prajàpati, 
leur  père,  et  lui  dirent  :  —  «  Seigneur,  quel  estle  meilleur  d'entre 
nous  ?»  —  Il  leur  répondit  :  —  «  Le  meilleur  d'entre  vous  est 
celui  après  le  départ  duquel  on  verrait  le  corps  en  plus  mauvais 
état.  » 

—  7.  «  liH  parole  sortit  (du  corps).  Après  une  absence  d'un 
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an  elle. revint  et  dit:  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans 
moi?  »  —  «  Comme  des  muets  qui  ne  parlent  pas,  mais  qui  res- 
pirent avec  le  pràna,  qui  voient  avec  la  vue,  qui  entendent  avec 
l'ouïe,  qui  pensent  avec  le  manas.  »  Alors  la  parole  rentra  (dans 
le  corps) . 

—  8.  «  La  vue  sortit  (du  corps).  Après  une  absence  d'un  an 
elle  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans  moi  ?  » 

—  «  Comme  des  aveugles  qui  ne  voient  pas,  mais  qui  respirent 
avec  le  prâna,  qui  parlent  avec  la  voix,  qui  entendent  avec  l'ouïe, 
qui  pensent  avec  le  manas.  »  —  Alors  la  vue  rentra  (dans  le 
corps). 

—  9.  «  L'ouïe  sortit  (du  corps).  Après  une  absence  d'un  an 
elle  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans  moi  ?  » 

—  «  Comme  des  sourds  qui  n'entendent  pas,  mais  qui  respirent 
avec  le  prâna,  qui  parlent  avec  la  voix,  qui  voient  avec  la  vue, 
qui  pensent  avec  le  manas.  »  —  Alors,  l'ouïe  rentra  (dans  le 
corps) . 

—  10.  *  Le  manas  sortit  (du  corps).  Après  une  absence  d'un 
an  il  revint  et  dit  :  —  «  Comment  avez-vous  pu  vivre  sans  moi?» 

—  «  Comme  des  idiots  dépourvus  de  manas,  mais  qui  respirent 
avec  le  prâna,  qui  parlent  avec  la  voix,  qui  voient  avec  la  vue, 
qui  entendent  avec  l'ouïe.  »  —  Alors  le  manas  rentra  (dans  le 
corps). 

—  11.  «  Puis  le  prâna  voulant  sortir  (du  corps)  secoua  les 
autres  organes  comme  un  bon  cheval  secouerait  les  liens  et  les 
poteaux  (auxquels  il  serait  attaché) .  Mais  les  organes  vinrent  le 
trouver  et  lui  dirent  :  —  «  Vénérable,  ne  t'en  va  pas  ;  tu  es 
meilleur  que  nous  ;  ne  quitte  pas  (le  corps). 

—  12.  «  Puis  la  parole  lui  dit  :  —  «  Si  je  suis  la  préférable, 
c'est  parce  que  tu  es  le  préférable.  »  Puis  la  vue  lui  dit  :  — 
«  Si  je  suis  la  base,  c'est  parce  que  tu  es  la  base.  » 

—  13.  «  Puis  l'ouïe  lui  dit  :  —  «  Si  je  suis  le  trésor,  c'est 
parce  que  tu  es  le  trésor.  »  Puis  le  manas  lui  dit  :  —  «  Si  je 
suis  le  refuge,  c'est  parce  que  tu  es  le  refuge.  » 

—  14.  «  La  parole,  la  vue,  l'ouïe,  le  manas,  n'ont  pas  droit 
à  un  nom  spécial.  Ces  organes  doivent  être  appelés  prânas,  car 
tous  ne  sont  que  le  prâna.  » 

Dans  la  Kauslûtaki  Up.,  cette  fiction  a  revêtu  différentes 
formes,  mais  toutes  fort  abrégées.  Voici  d'abord  celle  qui  a  le 
plus  de  ressemblance  avec  la  légende  principale. 

2.14.  AUiùto  nihçreyasàdànam  età  ha  vai  devatâ  aham- 
çreyase  vivadamânâ  asmâc  charîrâd  uccakramus  tad  dhâ- 
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prânat  çushkam  dâru  bhûtam  çiçye'  thainad  vâk  pravweça 
tad  vâcà  vadac  chiçya  evâthainac  cakshuh  praviveça  tad 
vâcâ  vadac  cakshushà  paçyac  chiçya  evâthainac  chrotram 
praviveça  tad  vâcâ  vadac  cakshushà  paçyac  chrotrena 
çnivac  chiçya  evàthainan  manah  praviveça  tad  vâcâ  va- 
dac cakshushà  paçyac  chrotrena  çrnvan  manasâ  dhyâyac 
chiçya  evâthainat  prânah  praviveça  tat  tata  eva  samut- 
tashthau  ta  va  etâh  sarvâ  devatâh  prâne  nihçreyasam  vidi- 
tvâ  prânam  eva  prajnâtmânam  ahhisamhhûya  sahaivai- 
taih  sarvair  asmâc  charîrâd  uccakramus  te  vâyupravish- 
thâ  âkâçâtmânah  svar  îyus  tatho  evaivam  vidvân  prâne 
nihçreyasam  viditvâ  prâyiam  eva  prajnâtmânam  ahhisarn- 
bhûya  sahaivaitaih  sarvair  asmâc  charîrâd  utkramati  sa 
vâyupravishtha  âkâçâtmâ  svar  eti  sa  tad  gacchati  ya- 
traite  devâs  tat  prâpya  y  ad  amrtâ  devâs  tad  aynrto  hhavati 
y  a  evam  veda. 

«  Yoici  (la  parabole)  de  l'investiture  de  la  prééminence  (parmi 
les  organes)  *. 

«  Les  divinités  (c.-à-d.  les  organes  tels  que  le  prâna,  la  parole 
et  les  sens)  disputant  sur  leur  prééminence  réciproque ,  sortirent 
de  ce  corps  qui  resta  gisant,  dépourvu  de  prâna  (ou  d'organes)  et 
(pareil  à)  un  bloc  de  bois  desséché.  Alors  la  parole  rentra  (dans 
le  corps)  qui  s'exprima  au  mojen  de  la  parole,  mais  qui  resta 
gisant.  Puis  la  vue  rentra  dans  le  corps  qui  s'exprima  au  moyen 
de  la  parole,  vit  au  moyen  de  la  vue,  mais  resta  gisant.  Puis 
l'ouïe  rentra  dans  le  corps  qui  s'exprima  au  moyen  de  la  parole, 
vit  au  moyen  de  la  vue,  entendit  au  moyen  de  l'ouïe,  mais  resta 
gisant.  Puis  le  manas  rentra  dans  le  corps  qui  s'exprima  au 
moyen  de  la  parole,  vit  au  moyen  de  la  vue,  entendit  au  moyen 
de  l'ouïe,  pensa  au  moyen  du  manas,  mais  resta  gisant.  Puis  le 
prâna  rentra  dans  le  corps  qui  se  releva.  Toutes  ces  divinités 
ayant  reconnu  la  prééminence  du  prâna  et  confondu  leur  nature 
avec  celle  du  prâna,  qui  est,  lui  seul,  l'âtman  conscient,  sortirent 
du  corps  avec  tous  (les  prânas  :  le  prâna,  l'apâna,  etc.  Com.). 
Ayant  l'air  pour  substance-,  identifiés  à  l'éther,  ils  allèrent  au 
ciel. 

1.  Cette  sorte  de  titre  précédant  Je  récit  indique  bien,  ce  me  semble, 
que  nous  avons  là  un  morceau  de  seconde  main,  c'est-à-dire  un  thème 
jouissant  déjà  d'une  certaine  célébrité  et  qu'il  était  d'usage  de  repro- 
duire en  le  retouchant  dans  les  Upanishads  de  la  seconde  période. 

2.  Le  com.  lit  vâyupraiishUidh,  c'est-à-dire  ayant  l'air  pour  base,  sup- 
port au  lieu  de  vâyupravishthâh. 
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«  Celui  qui  possède  cette  connaissance,  qui  connaît  la  préémi- 
nence du  prâna,  qui  a  confondu  sa  nature  avec  celle  du  prâna 
qui  est,  lui  seul,  l'âtman  conscient,  quitte  ce  corps  avec  tous  ces 
(prânas).  Ayant  l'air  pour  substance,  identifié  à  l'étlier,  il  va  au 
ciel  ;  il  va  où  vont  ces  dieux  (les  organes) .  Celui  qui  possède  cette 
connaissance,  avant  acquis  ce  qu'ont  obtenu  les  dieux  immortels, 
devient  immortel  (lui-même).  » 

Les  paragraphes  précédents  2.  12  et  13  exposent  des  idées 
analogues  sous  une  forme  différente. 

2.  12.  Athâto  daivah  parhnara  etadvai  brahma  dîpyate 
y  ad  agnir  jralaty  atliaitan  mriyate  y  an  na  jvalati  tasyàdi- 
tyam  eva  tejo  gacchati  vàyum  prâna  etad  vai  brah^na  dî- 
pyate yad  âdityo  drçyate'  thaitan  mriyate  yan  na  drçyate 
tasya  candî'amasa^n  eva  tejo  gacchati  vàyum  prcma  etad 
vai  brahma  dîpyate  yac  candramâ  drçyate  'thaitan  mriyate 
yan  na  drçyate  tasya  vidyutayn  eva  tejo  gacchati  vâyum 
prâna  etad  vai  brahma  dîpyate  yad  vidyud  vidyotate'  thai- 
tan mriyate  yan  na  vidyotate  tasyâ  diça  eva  tejo  gacchati 
vâyum  prânas  ta  va  etâh  sarvâ  devatâ  vâyum  evapraviçya 
vâyau  mrtvâ  na  ^nrcchante  tasmâd  eva  punar  udîrata  ity 
adhidaivatam  athâdhyâttna'm. 

2.  13.  Etad  vai  brahma  dîpyate  yad  vâcâ  vadaty  athai- 
tan  mriyate  yan  na  vadati  tasya  cakshur  eva  tejo  gacchati 
prânam  prâna  etad  vai  brahma  dîpyate  yac  cakshushà  pa- 
çyaty  athaitan  mriyate  yan  na  paçyati  tasya  çroty^am  eva 
tejo  gacchati  prânam  prâna  etad  vai  brahma  dîpyate  yac 
chrotrena  çrnoty  athaitan  mriyate  yan  na  çrnoti  tasya 
mana  eva  tejo  gacchati  prânam  prâna  etad  vai  brahma 
dîpyate  yan  manasà  dhyâyaty  athaitan  mriyate  yan  na 
dhyâyati  tasya  prânam  eva  tejo  gacchati  prânam  prânas 
ta  va  etâh  sarvâ  devatâhprânatn  eva  praviçyaprâne  mrtvâ 
na  mrcchatite  tasmâd  eva  punar  udîrate  tad  yadi  ha  va 
evam  vidvânisam  ubhau  parvatâv  abhipravarteyâtâm 
dakshinaç  cottaraç  ca  tustûrshamânau  na  haina^n  strn- 
vîyâtâm  atha  ya  enam  dvishanti  yâmç  ca  svayam  dveshti 
ta  evainam  parimriyante. 

«  Voici  le  récit  de  l'extinction  successive  des  divinités  (les  élé- 
ments, d'une  part,  et,  de  l'autre,  la  parole  et  les  sens  dans  le 
prâna). 

«  La  flamme  du  feu  est  l'éclat  de  Brahma  ;  il  meurt  quand  (la 
flamme)  a  cessé  de  briller  :  la  lueur  du  feu  va  dans  le  soleil,  le 
prâna  va  dans  l'air.  L'aspect  du  soleil  est  l'éclat  de  Brahma  ;  il 
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meurt  quand  (le  soleil)  a  disparu  :  la  splendeur  du  soleil  va  dans 
la  lune,  le  prâna  va  dans  l'air.  L'aspect  de  la  lune  est  l'éclat  de 
Brahma  ;  il  meurt  quand  (la  lune)  a  disparu  :  la  lumière  de  la 
lune  va  dans  l'éclair,  le  prâna  va  dans  l'air.  La  lueur  de  l'éclair 
est  l'éclat  de  Brahma  ;  il  meurt  quand  (l'éclair)  a  cessé  de  briller  : 
la  lueur  de  l'éclair  va  dans  les  points  cardinaux  ^  le  prâna  va 
dans  l'air.  Toutes  ces  divinités  ayant  pénétré  dans  l'air,  étant 
mortes  dans  l'air,  ne  meurent  (pourtant)  pas.  Elles  enressortent. 
Voilà  ce  qui  regarde  les  divinités  ;  voici  maintenant  ce  qui  est 
relatif  à  l'âtman  considéré  comme  agent. 

«  L'action  de  parler  est  l'éclat  de  Brahma  ;  il  meurt  quand  la 
parole  ne  se  fait  pas  entendre  :  l'énergie  de  la  parole  va  dans  la 
vue,  son  prâna  va  dans  le  prâna.  L'action  de  voir  est  l'éclat 
de  Brahma  ;  il  meurt  quand  l'œil  ne  voit  plus  :  l'énergie  de  la 
vue  va  dans  l'ouïe,  son  prâna  va  dans  le  prâna.  L'action  d'en- 
tendre est  l'éclat  de  Brahma;  il  meurt  quand  l'ouie  n'entend 
plus  :  l'énergie  de  l'ouïe  va  dans  le  manas,  son  prâna  va  dans  le 
prâna.  L'action  de  penser  est  l'éclat  de  Brahma;  il  meurt  quand 
le  manas  ne  pense  plus  :  l'énergie  du  manas  va  dans  le  prâna, 
son  prâna  va  dans  le  prâna.  Toutes  ces  divinités  ayant  pénétré 
dans  le  prâna,  étant  mortes  dans  le  prâna,  ne  meurent  (pourtant) 
pas.  Elles  en  ressortent.  Si  les  deux  chaînes  de  montagnes,  celle 
du  midi  et  celle  du  nord,  se  resserraient  l'une  contre  l'autre  pour 
écraser  celui  qui  possède  cette  connaissance,  elles  ne  lui  feraient 
aucun  mal.  Mais  ceux  qui  le  haïssent  et  ceux  qu'il  hait  périssent 
tout  autour  de  lui.  » 

Nous  trouvons  encore  plus  loin,  Kaush.  ZTp.  3.  2  et  3  la  re- 
production et  le  développement  des  mêmes  idées  ;  toutefois  ici  le 
cadre  primitif  a  presque  complètement  disparu. 

3.  2.  Sa  hovâca  prâno'  smi  prajnâtmânam  mâm  âyur 
amrtam  ity  upâsvâyuh  prânah  prâno  va  âyur  yâvad  dhy 
asmimç  chavire  prâno  vasati  tâvad  âyuh  prânena  hy  evâs- 
mim\  loke  mrtatvam  âpnoti prajnaya  satyam  samkalpam 
sa  yo  mâm  âyur  amrtam  ity  upâste  sarvam  âyur  asmitnl 
loka  etyâpnoty  amrtatvam  akshitim  srarge  loke  tad  dhaika 
âhur  ekabhûyam  vai  prânâ  gacchantîti  na  hi  kaç  cana  çak- 
nuyât  sakrd  vâcâ  nâma  prajnâpayitum  calishushâ  rûpani 


1.  Ou  dans  l'air,  d'après  uno  autre  leçon  qui  donne  un  meilleur  sens; 
car,  ainsi  que  le  fait  remarquer  le  traducteur  anglais  M.  Cowell,  on 
serait  obligé  de  prendre  dans  le  premier  cas  diçah  comme  synonyme 
de  vâyuh. 
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çrotrena  çahdam  manasâ  dhyânam  ekabhûyam  vai  'prànà 
hhûtvaikaikam  eiàni  savcàni  prajnâpayantîti  vâcam  va- 
dantîm  sarve  'prànà  anuvadanti  cakshuh  paçyat  sarve 
prcmâ  anupaçyanti  çrotram  çrnvat  sawe  prànâ  anuçrn- 
vanti  mano  dhyàyat  sarve  prànà  anudhyâyanti  prànam 
prànantam  sarve  prànà  anuprànanti  evani  u  haitad  iti 
hendra  uvâcàsti  tv  eva  prânânà7n  nihçreyasam  iti. 

3.  3.  Jîrati  vàgapeio  mûkàn  hi  paçyàmo  jîvati  cakshur- 
apeto'  ndhân  hi  paçyàmo  jîvati  çrotràpeto  badhiràn  hi  pa- 
çyàmo jîvati  mano'  peto  bàlàn  hi  paçyàmo  jîvati  bàhu- 
chinno  jîvaty  ûruchinna  ity  evarn  hi  paçyàma  ity  aiha 
khalu  pràna  eva  prajnàtmedam  çarîram  parigrhyotthà- 
payaii  tasmàd  etad  evoktham  upàsîteti  saishâ  pràne  sar- 
vàptir  yo  vai  prcmah  sàprajnà  y  à  va  prajnà  sa  prànas 
tasyaishaiva  drshthir  etad  vijnànam  yatraitat  purushah 
suptah  svapnam  na  kam  cana  paçyaty  athàsmin  pràna 
evaikadhà  bhavati  tad  ena^n  vàk  sarvair  nàmabhih  sahà- 
pyeti  caksJiuh  sarvaih  rûpaih  sahàpyeti  çrotram  sarvaih 
çabdaih  sahàpyeti  manali  sarvair  dhyànaih  sahàpyeti  sa 
yadà  pratibudhyate  yathàgner  jvalatah  sarvà  diço  visphu- 
lingà  vipratishtherann  evam  evaitasmàd  àtmanah  prànà 
yathàyatanayn  vipratisthante  pràriebhyo  devà  devebhyo  lo- 
kàh  sa  esha  pràna  eva  jjrajnàtmedam  çarîrani  parigrhyot- 
thàpayati  tasmàd  etad  evoktham  upàsîteti  saishà  pràne 
sarvàptir  yo  vai  prànah  sa  prajnà  yà  va  prajnà  sa  prà- 
nas tasyaishaiva  siddhir  etad  vijnànam  yatraitat  pm^usha 
àrto  marishyann  abàlyam  etya  sammoham  eti  tam  àhur 
udakramîc  cittani  na  çrnoti  na  paçyati  na  vàcà  vadati  na 
dhyàyati  athàsmin  pràiia  evaikadhà  bhavati  tad  enam  vàk 
sarvair  nàmabhih  sahàpyeti  cakshuh  sarvaih  rûpaih  sahà- 
pyeti çrotram  sarvaih  çabdaih  sahàpyeti  manah  sarvaih 
dhyànaih  sahàpyeti  sa  yad  ûsmàc  charîràd  utkràmati  sa- 
haivaitaih  sarvair  utkràmati. 

«  Il  (Indra)  dit  :  —  «  Je  suis  le  prâna.  Adore-moi  comme 
le  prajùâtman  (l'âtman  conscient  ou  intelligent),  comme  la  vie, 
comme  l'immortel.  La  vie  est  le  prâna,  le  prâna  est  la  vie.  Tant 
que  le  prâna  réside  dans  le  corps,  la  vie  persiste.  Par  le  prâna 
on  obtient  l'immortalité  en  ce  monde  '  ;  par  l'intelligence  -  (on 

1.  Çank.  lit  «  dans  l'autre  monde  »,  ce  qui  est  évidemment  la  bonne 
leçon. 

2.  Çank.  explique  prajnà  pox  jnânaçakti  «  faculté  de  connaître  ». 
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obtient)  le  vrai  désir.  Celui  qui  m'adore  comme  la  vie  et  comme 
l'immortel  atteint  une  existence  complète  (prolongée  jusqu'à  cent 
ans)  en  ce  monde  et  obtient  l'immortalité,  l'indestructibilité  dans 
le  ciel.  »  —  (Pratardana  dit)  :  —  «  Quelques-uns  prétendent 
que  les  prânas  (c.-à-d.  les  sens)  s'unifient,  car  nul  ne  peut  d'un 
seul  coup  (par  une  opération  unique)  faire  connaître  le  nom  par 
la  parole,  la  couleur  par  la  vue,  le  son  par  l'ouïe,  et  la  pensée  par 
lemanas.  Les  prânas  s'étant  unifiés  (nous)  font  connaître  une  à 
une  toutes  ces  (perceptions).  Quand  la  voix  parle  tous  les  prânas 
parlent  avec  elle  (c.-à-d.  la  secondent)  ;  quand  l'œil  voit  tous  les 
prânas  voient  avec  lui  ;  quand  l'ouïe  entend  tous  les  prânas 
entendent  avec  elle  ;  quand  le  manas  pense  tous  les  prânas  pen- 
sent avec  lui  ;  quand  le  prâna  respire  tous  les  prânas  respirent 
avec  lui.  »  —  «  Il  en  est  ainsi  »,  dit  Indra,  «  mais  pourtant  il  y 
a  prééminence  pour  l'un  des  prânas. 

«  On  vit  privé  de  la  parole  puisque  nous  voyons  des  muets  ; 
on  vit  privé  de  la  vue  puisque  nous  voyons  des  aveugles  ;  on  vit 
privé  de  l'ouïe  puisque  nous  voyons  des  sourds  ;  on  vit  privé  du 
manas  puisque  nous  voyons  des  idiots  ;  on  vit  privé  de  bras  et  de 
jambes  puisque  nous  voyons  des  hommes  qui  sont  ainsi.  Le 
prâna  est  donc  le  prajilâtman^.  Ayant  pris  possession  de  ce 
corps,  il  le  fait  lever  (lui  donne  le  pouvoir  d'agir),  c'est  pourquoi 
il  faut  l'adorer  comme  uktha  ~  ;  c'est  pour  cela  (aussi)  que  tout 
pénètre  dans  le  prâna.  Le  prâna  est  l'intelligence,  l'intelli- 
gence est  le  prâna.  C'est  là  qu'en  est  l'aspect,  c'est  là  qu'en  est 
la  notion.  Quand  un  homme  est  endormi  de  telle  sorte  qu'il  ne 
voit  point  de  rêves,  il  ne  fait  alors  qu'un  avec  le  prâna.  Alors  la 
parole  entre  en  lui  avec  tous  les  noms  ;  la  vue  entre  en  lui  avec 
toutes  les  couleurs  ;  l'ouïe  entre  en  lui  avec  tous  les  sons  ;  le  manas 
entre  en  lui  avec  toutes  les  pensées.  Quand  l'homme  se  réveille, 
de  même  que  d'un  feu  brillant  les  étincelles  jaillissent  dans 
toutes  les  directions,  de  même  les  prânas  s'échappent  de  cet 
âtman  vers  le  séjour  assigné  à  chacun  d'eux  ;  des  prânas  s'échap- 
pent les  dieux  (les  sens)  et  des  dieux  s'échappent  les  lokas  (les 
objets.  Çaiik.).  Le  prâna  seul  est  le  prajfiàtman  ;  quand  il  a  pris 
possession  du  corps  il  le  suscite  (lui  donne  l'activité)  ;  il  faut  donc 
l'adorer  comme  uktha.  C'est  ainsi  que  tout  pénètre  dans  le 
prâna.  Le  prâna  est  l'intelligence,  l'intelligence  est  le  prâna. 


1.  Çank.  définit  In  prajndtman,   la  faculté  de  connaître  ayant  pour 
attribut  l'activité  [knyâçakti). 

2.  Jeu  de  mots  étymologique  sur  uktha  et  uitha  radical  de  iiUhâpayati. 
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C'est  là  qu'en  est  la  confirmation,  c'est  là  qu'en  est  la  notion. 
Quand  l'homme  accablé  par  la  maladie  est  sur  le  point  de  mourir, 
et  qu'il  a  perdu  les  forces  et  le  sentiment,  (ses  amis)  disent  :  — 
«  Sa  pensée  est  partie  ;  il  n'entend  plus,  il  ne  voit  plus,  il  ne 
parle  plus,  il  ne  pense  plus.  Il  ne  fait  alors  qu'un  avec  le  prâna  ; 
la  parole  entre  en  lui  avec  tous  les  noms  ;  la  vue  entre  en  lui  avec 
toutes  les  formes;  l'ouïe  entre  en  lui  avec  tous  les  sons;  le  manas 
entre  en  lui  avec  toutes  les  pensées.  Quand  il  quitte  le  corps, 
il  le  quitte  avec  tous  ces  organes.  » 

La  dernière  Upanishad  où  nous  trouvons  trace  de  la  parabole 
de  la  rivalité  des  sens  et  du  prâna  est  la  Praçna  Upanishad. 
Elle  y  a  revêtu  une  forme,  extrêmement  concise  qui  suppose  néces- 
sairement, ce  semble,  la  préexistence  et  la  notion  de  versions 
plus  complètes,  abstraction  faite  desquelles,  celle-ci  serait  peu 
intelligible. 

2.  1.  Atha  hainam  bhârgavo  vaidarbhih papraccha .  bha- 
gavan  katy  eva  devâh  prajâm  vidhârayante  katara  état 
prakâçayante  kah  punar  eshâm  varishtha  iti. 

—  2.  Tasmai  sa  hovâcâkâço  ha  va  esha  devo  vâyur  agnir 
âpah  prihwî  van  manaç  cakshuh  çrotram  ca  te  prakâçyâ- 
bhivadanti  vaya^n  etad  bânam  avashtabhya  vidhârayâ- 
mah. 

—  3.  Tàn  varishthah  prâna  uvâca  .  inâ  mohain  âpadya- 
tâham  evaitat  pancadhàtmânam  pravibhajyaitad  bânam 
avashtabhya  vidhàrayàmiti. 

—  4.  Te'  çraddadhânâ  babhûvuh  so'  bhimânâd  ûrdhvam 
utkramata  iva  tasminn  utkràmat\j  athetare  sarva  evotkrâ- 
7nantetasmimç  ca  pratishthamâne  sarva  eva pràtishthante 
tad  yathâ  makshikà  madhukararâj ânam  utkrâmantam 
sarva  evotkrâmante  tasmimç  ca  pratishthamâne  sarva  eva 
prâtishthanta  evatn  van  manaç  cakshuh  çrotram  ca  te  pri- 
tâh  prànam  stunvanti. 

2.  1.  Puis  Bhârgava  (le  descendant  de  Bhrgu)  Vaidarbhi  lui 
demanda  :  —  «  0  vénérable,  combien  y  a-t-il  de  dieux  qui  sou- 
tiennent la  créature?  Quels  sont  ceux  qui  produisent  la  manifes- 
tation (de  la  grandeur  de  l'àtman)  '  ?  Quel  est  le  meilleur  d'entre 
eux?  » 

—  2.  Il  leur  répondit  :  «  Ces  dieux  sont  l'éther,  l'air,  le  feu, 
l'eau,  la  terre,  la  parole,  le  manas,  la  vue  et  l'ouïe.  Manifestant 


1.   Katare  buddhindriyakarmendriyavibhaklânâm  cdatprakûçanam  svamd- 
hâlmyaprakhijâpanam  prakâçayante.  Ça»k. 
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(la  grandeur  de  l'àtman)  ^  ils  dirent  (chacun  ayant  en  vue  la 
prééminence)  ^  :  —  «  Nous  soutenons  ce  roseau  (qui  est  le  corps)  •' 
auquel  nous  servons  d'appui.  » 

—  3.  «  Le  meilleur  d'entre  eux  qui  est  le  prâna  leur  dit  :  — 
«  Ne  vous  aveuglez  pas  ;  c'est  moi  seul  qui,  me  divisant  en  cinq 
parties,  soutiens  ce  roseau  auquel  je  sers  d'appui.  » 

—  4.  «  Ils  restèrent  incrédules.  Le  prâna,  piqué  d'orgueil,  fit 
semblant  de  quitter  (le  corps)  et,  comme  il  s'apprêtait  à  le  quitter, 
tous  les  autres  le  quittaient  ;  quand  (au  contraire)  il  s'y  fixait, 
tous  les  autres  (organes)  s'y  fixaient,  de  même  que  les  abeilles 
sortent  avec  leur  roi  quand  il  sort  et  s'arrêtent  quand  il  s'arrête. 
Alors  la  parole,  le  manas,  la  vue  et  l'ouïe  réconciliés  (avec  lui) 
louèrent  le  prâna  (le  proclamèrent  meilleur  qu'eux-mêmes).  » 

La  théorie  des  esprits  vitaux  divisés  en  i^ràna,  ou  l'expiration 
ajmna,  ou  l'inspiration^,  vyânà,  ou  l'air  qui  circule  en  suivant 
difiérentes  directions  dans  l'intérieur  du  corps,  udàna,  ou  l'air 
qui  suit  une  marche  ascendante  dans  l'intérieur  du  corps,  et  sa- 
mcma,  ou  l'air  qui  préside  à  la  digestion  S  paraît  remonter  jus- 
qu'à l'époque  védique  et  nous  n'avons  pas  à  en  rechercher  les 
origines  dans  les  Upanishads.  Notre  tâche  se  bornera  donc  à 
recueillir  les  passages  les  plus  intéressants  qui  traitent  de  la 
nature  et  des  fonctions  réciproques  des  difiérentes  sortes  d'esprits 
vitaux. 

Dans  la -S/7i.  âr.  TJp.  5.  1.  3  tous  les  esprits  vitaux  sont 
identifiés  au  prâna  dans  les  termes  suivants  : 

Pràno'  pâno  vyàna  udànah  samâno'  na  ity  état  sarvani 
'prànah. 

YiO.lwàna,  Yapâna,  le  vyâna,  l'udâna,  lesamâna  et  Yajia^, 
tout  cela  est  le  pràna.  » 

).  âtmano  mâhâhnyam  prakdçya.  Çank. 

2.  Abhivadanti  spardhamândh  çreshthatâyai.  Çank. 

3.  Bânam  çarîram.  Cank. 

4.  Dans  la  cosmogonie  de  l'Aitareya  Up.  (1.  4)  Vapâna  sort  du  nombril 
et  la  mort  sort  de  Vapâna. 

5.  Samânah  samam  nayanâd  hhuktasya  pitasya  ca  koshthasthâno  'nna- 
paktâ.  Çank.  sur  Brh.-dr.  Up.  5.  1.  3. 

«  Le  samûna  ainsi  appelé  parce  qu'il  dirige  ensemble  le  manger  et  le 
Loire  [samam  nayanâf  ;  cette  ctymologie  est  erronée,  la  véritable  est 
sama  +  ana,  l'esprit  vital  qui  est  égal,  plain,  c'est-à-dire  stationnaire), 
est  l'esprit  vital  qui  réside  dans  les  intestins  et  qui  préside  à  la 
digestion.  » 

6.  C'est  le  seul  passage,  je  crois,  des  Upanishads  où  l'ana,  ou  le  souffle 
vital  proprement  dit,  forme  une  catégorie  spéciale.  Partout  ailleurs  le 
nombre  des  esprits  vitaux  n'est  que  de  cinq. 
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Plus  loin,  Bï^h.  âr.  Up.  3.  4.  1,  chacun  des  esprits  vitaux  est 
identifié  à  l'âtman. 

Yah  prânena  prâniti  sa  ta  âtmâ  sarvântaro  yo'  pânenâ- 
pâniti  sa  ta  âtmà  sarvântaro  yo  vyànena  vyànitisa  ta  âtmâ 
sarvântaro  ya  udânenodâniti  sa  ta  âtmâ  sarvântara  esha 
ta  âtmâ  sartântarah. 

«  Celui  qui  s'exhale  par  le  prâna  est  ton  âtman  qui  est  au  de- 
dans de  toutes  choses  ;  celui  qui  s'inspire  par  Yapâna  est  ton 
âtman  qui  est  au  dedans  de  toutes  choses  ;  celui  qui  circule  en 
sens  divers  par  le  vyâna  est  ton  âtman  qui  est  au  dedans  de  toutes 
choses;  celui  qui  circule  de  bas  en  haut  ^oxYuctâna  est  ton  âtman 
qui  est  au  dedans  de  toutes  choses  ;  il  est  ton  âtman  qui  est  au 
dedans  de  toutes  choses.  » 

Le  passage  suivant  {Brh.  âr.  Up.  3.  9.  26)  concerne  la  rela- 
tion mutuelle  des  esprits  vitaux. 

Kasminn  u  tvam  câtmâ  ca  pratishthitau  stha  iti  prâna 
iti  kasrainn  u  prânah  pratishthita  ity  apâna  iti  kasminn  u 
apânah  pratishthita  iti  oyâna  iti  kasminn  u  vyânah  pra- 
tishthita ity  udâna  iti  kasminn  udânah  pratishthita  iti 
samâna  iti. 

«  Sur  quoi  toi  et  l'âtman^  êtes-vous  fondés?  »  —  «  Sur  le 
prâna.  »  —  Sur  quoi  le  prâna  est-il  fondé?  »  —  «  Sur  l'apâna.  » 
—  «  Sur  quoi  l'apâna  est-il  fondé?  »  —  «  Sur  le  vyâna.  »  — 
«  Sur  quoi  le  vyâna  est-il  fondé  ?»  —  «  Sur  l'udâna.  »  —  «  Sur 
quoi  l'udâna  est-il  fondé?  »  —  «  Sur  le  samâna.  » 

Nous  avons  Brh.  âr.  Up.  4.  2,  4  l'identification  sous  une 
nouvelle  forme  des  prânas  avec  l'âtman. 

Tasya  prâcî  dik  prâncah  prânâ  dakshinâ  dig  dakshine 
prânâh  pratîcî  dik  pratyancah  prânâ  udîcî  dig  udancah 
prânâ  ûrdhvâ  dig  ûrdhvâh  prânâ  avâcî  dig  avâncah prânâh 
sarvâ  diçaJi  sarve prânâh. 

«  Il  (l'âtman)  a  pour  orient  les  prânas  qui  se  dirigent  à  l'orient  ; 
il  a  pour  sud  les  prânas  qui  se  dirigent  au  sud  ;  il  a  pour  couchant 
les  prânas  qui  se  dirigent  au  couchant  ;  il  a  pour  nord  les  prânas 
qui  se  dirigent  au  nord  ;  il  a  pour  zénith  les  prânas  qui  se  diri- 
gent au  zénith  ;  il  a  pour  nadir  les  prânas  qui  se  dirigent  au  nadir. 
Toutes  ses  orientations  sont  tous  les  prânas.  » 

Le  verset  suivant  {Brh.  âr.  Up.  3.  2,  2)  désigne  le  prâna  et 
l'apâna  comme  les  instruments  de  l'odorat^  : 


1.  D'après  Çankara  il  faut  entendre  ici  le  corps. 
1.  Cf.  Brh.  âr.  Up.  1.  3.  3  ot  t.  3.  13,  et  Chând.  Up.  \. 
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Prâno  l'ai  grahah  so'  pânenâtigrâhenagrhîto'  pânena  hi 
gandham  jighrati. 

«  Le  prâna  est  un  graha^,  puisque  lorsqu'il  est  secondé  par 
son  auxiliaire  l'apâna,  il  perçoit  les  odeurs.  » 

Le  vyâna  est  identifié  à  Yudgîtha  et  à  la  parole  Chând.  Up. 
1.  3.  3. 

Atha  khalu  vyânam  evodgîtham  upâsîta  y  ad  vai  prâniti 
sa  prâno  yad  apâniti  so'  pcmah  atha  yah  prânâpa/nayoh 
samdhih  sa  vyâno  yo  vyânah  sa  vàk  tas^nâd  aprmiann  ana- 
pânan  vâcarïi  abhimjâharati. 

«  Il  faut  adorer  le  vyâna  comme  étant  Yudgîtha.  L'expiration 
est  le  prâna,  l'aspiration  est  l'apâna  ;  ce  qui  unit  le  prâna  et 
l'apâna  est  le  vyâna  ;  le  vyâna  est  la  parole  :  c'est  pour  cela 
que  c'est  quand  l'action  du  prâna  et  de  l'apâna  est  suspendue 
qu'on  fait  entendre  la  parole.  » 

Nous  avons  plus  loin  {Chând.  Up.  3.  13.  1-8)  une  série  de 
nouvelles  identifications  qui  concernent  les  esprits  vitaux  : 

3.  13.  1.  Tasya  ha  va  etasya  hrdayasya  panca  devasu- 
shayah  sa  yo'  sya  prânsushih  sa  prânas  tac  cakshuh  sa 
àdityas  tad  état  tejo'  nnâdyam  ity  upâsîta  tejasvy  annâdo 
bhavati  y  a  evam  veda. 

—  2.  Atha  yo'  sya  dakshinah  sushih  sa  vyânas  tac  chro- 
tram  sa  candramâs  tad  etac  ckrîç  ca  yaçaç  cety  upâsîta 
çrîmân  yaçasvî  bhavati  y  a  evam  veda. 

—  3.  Atha  yo  sya  pratyansushih  so'  pânah  sa  vâk  so 
'gnis  tad  etad  brahmavarcasam  annâdyam  ity  upâsîta 
brahmavarcasy  annâdo  bhavati  y  a  evam  veda. 

—  4.  Atha  yo'  syodansushih  sa  samânas  tan  manah  sa 
parjanyah  tad  état  kîrtiç  ca  vyushtiç  cety  upâsîta  kîrti- 
màn  vyushtiynân  bhavati  y  a  evam  veda. 

—  5.  Atha  yo'  syordhvah  sushih  sa  udânah  sa  vâyuh  sa 
âkâças  tad  etad  ojaç  ca  mahaç  cety  upâsîta  ojasvî  mahas- 
vân  bhavati  y  a  evam  veda. 

—  6.  Te  va  ete  panca  brahmapurushâh  svargasya  loka- 
sya  dvârapâh  sa  ya  etân  eva  panca  brahmapurushân  svar- 
gasya lokasya  dvârapân  vedùsya  kule  vîro  jâyate  pratipa- 
r/yatesvargam  lokani  ya  etân  evaru panca  brahmapîirushâ7i 
svargasya  lokasya  dtârapân  veda. 

—  7.  Atha  yad  atah  paro  diro  jyotir  dîpyate  viçvatah 
prshlheshu  sarvatah  prshijicshv  anuttameshûtlameshu  lo- 

1.  Celui  qui  misit  une  poropptioii,  flans  la  torminolopieclos  Upanishads. 
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keshv  idam  vâva  tadyadidam  asminnantahpurushejyotis 
tasyaishâ  drshtih. 

—  8.  Yairaitad  asmimç  char  ire  smnsparçenoshnimànmn 
mjânâti  tasyaishâ  çrutir  yatraitat  karnàr)  apigrhya  ni- 
nadam  iva  nadathur  ivâgner  iva  jvalata  upaçrnoti  tad 
drshtam  ca  çrutam  c.ety  upâsîta  cakshushyah  çruto  bha- 
vati  y  a  evam  veda. 

3.  13.  1.  «  Le  cœur  a  cinq  issues  divines  ^  L'issue  orientale 
estleprâna,  qui  est  la  vue,  qui  est  le  soleil.  Il  faut  adorer  (ce 
prâna)  comme  la  lumière,  comme  la  nourriture.  Celui  qui  pos- 
sède cette  connaissance  devient  resplendissant,  il  mange  la  nour- 
riture. 

—  2.  «  L'issue  méridionale  est  le  vyâna,  qui  est  l'ouïe,  qui  est 
la  lune.  Il  faut  adorer  (ce  vyâna)  comme  étant  la  prospérité  et  la 
gloire.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  devient  prospère, 
glorieux. 

—  3.  «  L'issue  occidentale  est  l'apâna,  qui  est  la  parole,  qui 
est  Agni.  Il  faut  adorer  (cet  apâna)  comme  étant  l'éclat  de 
Brahma  -  et  la  nourriture.  Celui  qui  possède  cette  connaissance 
obtient  l'éclat  qui  résulte  de  la  connaissance  des  livres  sacrés,  il 
mange  la  nourriture. 

—  4.  «  L'issue  du  nord  est  le  samâna  qui  est  le  manas,  qui  est 
Parjanya.  Il  faut  adorer  (ce  samâna)  comme  étant  la  célébrité  et 
la  beauté^.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  obtient  la  célé- 
brité et  la  beauté. 

—  5.  «  L'issue  du  haut  est  l'udâna  qui  est  l'air,  qui  est  l'éther. 
Il  faut  adorer  (cet  udâna)  comme  étant  la  force  et  la  grandeur. 
Celui  qui  possède  cette  connaissance  obtient  la  force  et  la  gran- 
deur. 

—  6.  «  Ce  sont  les  cinq  serviteurs  de  Brahma  ^  les  gardiens 
de  la  porte  du  ciel.  Celui  qui  connaît  ces  cinq  serviteurs  de 
Brahma,  gardiens  de  la  porte  du  ciel,  voit  naître  un  héros  dans 
sa  famiUe  ;  celui  qui  connaît  ces  cinq  serviteurs  de  Brahma,  gar- 
diens de  la  porte  du  ciel,  obtient  le  ciel. 


1.  C'est-à-dire  cfui  conduisent  au  ciel  auprès  des  dieux.  Devasnshaijah 
svart/alnkaprâptidvdracchidrâni.  Çank. 

2.  Qui  résulte  de  l'étude  des  saints  livres.  vrUasvudhyâyanmiUam 
tejo  brohmavarcasam.  Çank. 

3.  Vyus/iiih  kdutir  dehagatam  lâvanyam.  Ça?ik. 

4.  Ces  cinq  portiers  sont  la  vue,  l'ouïe,  la  parole,  le  manas  et  les  esprits 
vitaux.  Etair  hi  caksfmhçrotravdnmanahprânair  vahinnukhaprarvttair 
hrnhmnwo  hdrdosyn  prâptidvârâni  niruddhâni.  ra«k. 
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—  7.  «  La  lumière  qui  brille  au-delà  du  ciel  (considéré  comme 
l'un  des  trois  mondes)  au-dessus  de  l'univers,  au-dessus  de  toutes 
choses,  au-dessus  des  mondes  supérieurs  et  inférieurs,  est  cette 
même  lumière  qui  est  à  l'intérieur  de  l'homme.  On  en  obtient  la 
preuve  sensible 

—  8.  «  Alors  qu'en  touchant  le  corps  humain  on  reconnaît 
la  chaleur  (qu'il  renferme).  La  preuve  en  tombe  sous  le  sens  de 
l'ouïe,  alors  que  se  bouchant  les  oreilles  on  entend  comme  un 
bruit  (de  char),  comme  un  mugissement  (de  bœuf),  comme  le  cré- 
pitement d'un  feu  étincelant  *.  Il  faut  adorer  cette  (lumière)  qui 
tombe  sous  la  vue-  et  sous  l'ouïe.  Celui  qui  possède  cette  connais- 
sance devient  beau  à  voir  et  célèbre.   » 

Nous  retrouvons  la  même  identification  du  prâna  et  de  la  vue 
{Chând.  Up.b.  19,2);  du  vyâna  et  de  l'ouïe  (5.  20,  2)  ;  de 
l'apâna  et  de  la  voix  (5.  21,  2)  ;  du  saraâna  et  du  manas^  (5,  22, 
2)  et  de  l'udâna  et  de  l'air  (5.  23,  2). 

Dans  la  Taittirîya  Upanishad  1.  7,  le  prâna,  l'apâna,  le 
vyâna,  l'udâna  et  le  samâna  sont  rangés  dans  la  catégorie  de 
Yadhyâtma,  c'est-à-dire  de  l'âtman  considéré  comme  l'agent 
de  l'activité  des  organes. 

Plus  loin  2.  2  il  est  dit  à  propos  de  Yantarâbnâ  prânama- 
yah ,  c'est-à-dire  de  l'âtman  incorporé  dans  le  fourreau  de  prâna  *  : 

Tasya  irràna  eva  çirah  .  vyâno  dakshinah  pakshah. 
apâna  uttarah  pakshah  .  âkôça  âtmâ.  py-thivî  puccham 
pratishthà. 

«  Le  prâna  est  sa  tête  ;  le  vyâna  est  son  côté  sud  ;  l'apâna  est 
son  côté  nord  ;  l'éther  est  son  âtman  ;  la  terre  est  sa  queue,  sa 
base.  » 

Dans  la  Katha  Upanishad  il  n'est  question  des  esprits  vitaux 
qu'à  propos  de  leur  subordination  à  l'égard  de  l'âtman  : 

5.  3.  ûrdhvam  prânam  umiayaty  apànam  pratyag 
asyati  madhye  vâmanam  âsîna7n  viçve  devâ  upâsate. 

5.  5.  —  Na  prânena  nôpânena  martyo  jîvati  kaç  cana. 
itarena  tu  jîvanti  yasminn  etâv  upâçritau. 


1.  ApUjrhynpidhâyety  ariho  'wfjulibhyâmprorwuiya  ninadam  iva  rathasijeva 
ghoslu)  ninâdas  tam  iva  çrnoti  naduthur  iva  vfihabfiakûjilam  iva  çabdo  yalhd 
câgner  vuhir  Jvulula  cvum  çabdam  anlah  çarira  uparmoli.  Cank. 

2.  Les  perceptions  du  toucher  sont  conCondues  ici  avec  celles  de  la 
vue. 

3.  Cette  identilication  repose  vraisemblablement  sur  une  sorte  d'alli- 
tération. 

4.  Voirie  chapitre  relatif  à  la  théorie  des  koshas  ou  fourreaux. 
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«  Il  (l'âtman)  fait  monter  le  prâna,  il  fait  descendre  l'apâna  ; 
tous  les  dieux  (les  sens)  '■  adorent  le  nain  qui  siège  au  milieu  (du 
cœur) . 

«  Nul  mortel  ne  vit  par  le  prâna  et  par  l'apâna  ;  mais  on  vit 
par  un  autre  (être)  sur  lequel  ces  deux  (fonctions)  reposent.  » 

Tout  un  chapitre  de  la  Praçna  Upanishad  est  consacré  aux 
esprits  vitaux  ;  nous  allons  le  reproduire  dans  son  entier  : 

3.  1 .  Atha  hainam  kausalyaç  câçvalâyanah  papraccha. 
bhagavan  kuta  esha  prâno  jâyate  kathani  âyàty  asmimç 
chavira  âtmânam  va  pramhhajya  katham  prâtishthate 
kenotkramate  kathayn  vâhyam  abhidhatte  katham  adhyât- 
mam  iti. 

—  2.  Tasmai  sa  hovâcâtipraçnân  prcchasi  brahmishtho 
'siti  tasmât  te  'ham  bravhni. 

—  3.  âtmana  esha  prâno  jâyate.'  y athaishâ  purushe 
châyaitasminn  etad  âtatam  manokrtenâyâty  asmimç 
char  ire. 

—  4.  Yathâ  samrâd  evâdhikrtân  viniyuhkte.  etân  grâ- 
mân  etân  grâmân  adhitishthasvety  evam  evaisha  prânah. 
itarân  prânân prthak prthag  eva  samnidhatte. 

—  5.  Pâyûpasthe  'pânam  cakshuhçrotre  mukhanâsi- 
kâbhyâm  prânah  svayam  prâtishthate  madhye  tu  samânah. 
esha  hy  etad  dhutam  annam  samam  nayati  tasmâd  etâh 
saptârcisho  bhavanti. 

—  6.  Hrdi  hy  esha  âtniâ  .  atraitad  ekaçatam  nâdînâm 
tâsâni  çatayn  çatam  ekaikasyâm  dvâsaptatir  dvâsaptatih 
pratiçâkhânâdîsahasrâni  hhavanty  âsu  vyânaç  carati. 

—  7.  Athaikayordhva  udânah  punyena  punyam  lokam 
nayati  pâpena  pàpam  ubhâbkyâm  eva  manushyalokam. 

—  8.  âdityo  ha  vai  vâhyah  prâna  udayaty  esha  hy  enam 
câkshusham  prânam  anugrhnânah  .  prthiryàm  yâ  deratâ 
saishâ  puy^ushasyâpânam  avashtabhyântarâ  yad  àkâçah  sa 
samâno  vâyur  vyànah . 

—  9.  Tejo  ha  rai  udânas  tasmâd  upaçântatejâh  punar- 
bhavam  indriyair  manasi  sampadyamânaih. 

—  10,  Yac  cittas  tenaisha  prânam  âyâti  p)-ânas  tejasâ 
yuktah  sahâtmunâ  yathâ  samkalpitam  lokam  nayati. 

—  11.  Ya  eva^nvidvân  prânarn  veda  .  na  hâsya  prajâ 
hîyate'  mrto  bhavati  tad  esha  çlokah. 

—  12.  Ulpaltim  âyatim  sthânam  vibhutvam  caiva  pan- 

I.  Sarve  devâç  cakshurâdayah.  Ça/ik. 
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cadhâ  .  adhyâtmam  caiva  prânasya  vi)'nâyâmrtam  açnute. 
3.  1.  «  Alors  Kausalya  Açvalâyana  lui  demanda  :  «  0  véné- 
rable, d'où  ce  prâna  tire-t-il  son  origine?  Comment  pénètre-t-il 
dans  le  corps?  ou,  comment  y  âxe-t-il  sa  résidence  après  s'être 
divisé  (en  cinq  parties)  ?  Comment  sort-il  (du  corps)  *  ?  Quelles 
sont  ses  relations  avec  le  dehors  (avec  les  divinités  qui  dirigent 
l'agent  et  les  objets  de  l'agent  2)?  Quelles  sont  les  relations 
avec  l'âme  considérée  comme  agent  ? 

—  2.  «  Il  (Pippalâda)  lui  répondit  :  —  «  (Puisque)  tu  me  poses 
des  questions  qui  dépassent  les  bornes  (des  difficultés  du  sujet) 
et  que  tu  es  profondément  versé  dans  la  science  de  Brahma  (ou 
du  Veda)  je  vais  te  satisfaire. 

—  3.  «  Le  prâna  est  issu  de  l'âtman.  11  se  développe  à  côté  de 
lui  comme  l'ombre  se  développe  à  côté  de  l'homme^.  C'est  par 
l'effet  des  œuvres  auxquelles  préside  le  manas  qu'il  prend  rési- 
dence dans  le  corps. 

—  4.  «  De  même  qu'un  roi  institue  des  lieutenants  auxquels 
il  dit  :  —  «  Tu  administreras  ces  villages-ci,  ces  viUages-là  ;  » 
—  de  même  ce  prâna  (principal)  met  les  autres  prànas,  (les  sens 
etc.)  en  fonctions,  chacun  au  lieu  distinct  (qu'il  lui  assigne)^. 

—  5.  «  (Il  a  placé)  l'apâna  à  l'anus  et  aux  parties  sexuelles. 
Le  pràna  siège  lui-même  dans  la  vue  et  dans  l'ouïe  (et  s'exhale) 
par  la  bouche  et  par  les  narines  ^  Le  samâna  est  au  milieu  (entre 
les  deux)  «  ;  il  distribue  également  (dans  les  membres)  la  nourri- 
ture offerte  en  sacrifice  (au  corps)  ;  c'est  de  là  (du  résultat  de  la 
digestion  et  de  l'assimilation)  que  naissent  ces  sept  flammes'^. 

—  6.  «  L'âtman  réside  dans  le  cœur.  Dans  cet  organe  sont 
cent  et  une  artères  ;  dans  chacune  de  ces  cent  artères  se  trouvent 
soixante-douze  miUe  veines  secondaires  dans  lesquelles  circule  le 
vyâna  ®. 


1.  Kena  va  vrUiviçeshenâsmâc  charîrâd  utkramate.  Çajik. 

1.  Katham  vâhijam  adhibhûtam  adliidaivam  câbhidhatfe  dhârayati.  Çank. 

3.  C'est-à-dire  qu'il  n'a  rien  d'essentiel,  qu'il  résulte  de  l'occasion,  des 
circonstances.  Yathû  loke  eshâ  pxirushe çirahpâoijâdilakshane  nimitle  châyd 
naimittiki  jâyate  tadvad  etasmin  brahmauy  état  prdnd/ihyam.  chdyâsthâ- 
nîyam  anrlarùpam  tatvam  salye  purushe  dtataxn  samarpitam  ity  état.  Ça?ik. 

\.  J'vthak  prlharj  eva  yathâsthânam  samnidhatte  viniyunkte.  Çank. 

5.  Mukhanfhikâbhydm  ca  nirgacchan  i)râna\\.  Çank. 

G.  Madliye  tu  jminâpdnayoh.  Çank. 

7.  Le  somâna  est  comparé  au  l'eu  du  sacrifice.  Les  sept  flammes  sont 
les  lacultos  vitales  et  les  perceptions  qui  sortent  par  les  deux  yeux,  les 
deux  oreilles,  les  deux  narines  et  la  bouche,  ànandagiri. 

«.  Cr.  firfi.  dr.  rp.  '(.  2.  3. 
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—  7.  «  Par  l'une  (de  ces  artères),  l'udàna  qui  suit  une  marche 
ascensionnelle  conduit  (l'âtman)  dans  un  monde  pur  (heureux) 
par  l'effet  de  ses  bonnes  actions  *  ;  il  le  conduit  dans  un  monde 
malheureux  par  l'effet  de  ses  mauvaises  actions  ;  il  le  conduit 
dans  le  monde  des  hommes  par  l'effet  de  ses  bonnes  et  de  ses 
mauvaises  actions  -. 

—  8.  «  Le  soleil  est  le  prâna  extérieur,  car  il  se  lève  en  favo- 
risant les  fonctions  du  prâna  qui  est  dans  l'œil  (la  faculté  visuelle)  ^. 
La  divinité  qui  réside  dans  la  terre  attire  (c'est-à-dire  favorise  les 
fonctions  de)  l'apâna  qui  est  dans  l'homme''.  L'éther  qui  est 
entre  (le  ciel  et  la  terre)  ^  est  le  samâna  (externe  et  ce  samâna 
favorise  les  fonctions  du  samâna  interne)^.  L'air  est  le  vyâna  (et 
ce  vyâna  externe  favorise  les  fonctions  du  vyâna  interne)'. 

—  9.  «  Le  tejas  (le  feu)  est  l'udâna  (et  cet  udâna  externe  favo- 
rise les  fonctions  de  l'udâna  interne)  ^.  C'est  pour  cela  que  l'ât- 
man de  celui  dont  la  chaleur  vitale  s'éteint  passe  dans  un  nou- 
veau corps  avec  ses  sens  confondus  dans  le  manas^. 

—  10.  «  (Au  moment  de  la  mort  l'âtman  individuel)  se  re- 
tranche dans  le  prâna  avec  l'intelhgence  {citta)^°.  Le  prâna  uni 
à  la  chaleur  vitale  (ou  à  l'udâna  =  tejas)"  se  dirige  avec  l'âtman^- 
vers  le  monde  désiré. 

—  11.  «  Celui  qui  possédant  cette  connaissance  a  la  notion  du 
prâna,  n'est  pas  privé  de  postérité  ;  il  devient  immortel.  Il  y  a  à 
ce  propos  le  çloka  suivant  : 

—  12.  «  Celui  qui  connaît  l'origine  du  prâna,  son  introduc- 

1.  Piimjam  lokam... puuyena  karmanâ.  Çank. 

2.  C'est-à-dire  quand  elles  se  font  équilibre  les  unes  aux  autres. 
Ubhdbhydm  samapradhânâbhyâm.  punyapâ pàbhydm,  Çank. 

3.  Anugrhnâno  rûpopalabdhau  cakshusha  âlokam  hurvann  Uij  arihah. 
Çatik. 

4.  Avashiabhyâkvshya  vaçîkrtyâdha  evâpakarshaneaâmigmham  kurvanti 
vartata  Uy  arthah.  Çank. 

5.  Antarâ  madiuje  dydvâprthivyoh.  Çank. 

6.  Sa  samânah  samûnam  anugrhnâno  vartate.  Çank. 

7.  Vâyiih  sa  vyâno  vyânam  anugrhnâno  vartate.  Oank. 

8.  Tejas  tac  charîre  udânam  vâyum  anugrhnûti.  Çank. 

0.  Yasmdt  tejobhdvo  vâhyo  iejo  'nugrhîla  utkrânlikartd  tasmnd  yadà  lauki- 
kah  purusha  upaçâniatejd  bhavali  ladd  tam  kshînâyusham  nmmùrs/mm 
vidyât  sa  punarbhavam  i-arirântarava  pratipadgate.  katham.  sahendriyaïr 
manasi  sampadyamânaih  praviradhhir  vâgndib/iih.  Çank. 

10.  Marunakâlc  yac  citto  bhavali  Iniaisha  jhah  ciitena  samkalpencndriyaih. 
saha  pranam  muldtyaprdnavrttim  dydti  .  maranakâle  kshinendriyavrtlih  san 
mukhyagâ  prônamilyaivdvalishihata  Uy  arihah.  Çank. 

11.  Sa  caprdnas  tejasoddnavrityd  yuktah.  Çank. 

12.  Sahâtmanâ svâminâ  bhoktrâ...  prânasiaxn  bhokidram...  nayati prâpayati. 
Çank. 
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tion,  le  siège  (qu'il  occupe  dans  le  corps),  la  surintendance  qu'il 
exerce  de  cinq  manières  (ou  en  cinq  places  différentes)  et  les 
agents  externes  auxquels  il  obéit*,  celui-là  obtient  l'immor- 
talité. » 

Nous  trouvons  encore  dans  laiPraçna  Up.  4.  3  et  4,  les  deux 
versets  suivants  relatifs  aux  esprits  vitaux. 

Prânâgnaya  evaitasmin  pure  jàgrati  .  gârhapatyo  ha  va 
esho'  pana  vyâno'  nvahâryapacano  yad  gârhapatyàt  pra- 
nîyate  pranayanad  âhavanîyah  prânah. 

Yad  ucchvâsaniçvâsâv  etâv  âhutî  samam  nayatîti  sa 
samânah  .  ynano  ha  vâva  yajamàna  ishtaphalam  evodânah 
sa  enam  yajamânam  ahar  ahar  hrahma  gamayati. 

«  Lesprânas  sont  les  feux  qui  veillent  dans  cetteyille  (le  corps)  : 
l'apâna  est  le  feu  gârhapatya  ;  le  vyâna  est  le  feu  anvâhârya- 
pacana  ;  et  comme  on  emprunte  {pranîyate)  le  feu  âhavanîya 
au  feu  gârhapatya,  le  pràna  est  le  feu  âhavanîya. 

«  (Le  hotar)  est  le  samâna,  ainsi  appelé  de  ce  qu'il  répartit 
également  (samam)  les  deux  oblations  qui  sont  l'inspiration  et 
l'expiration  ;  le  manas  est  le  sacrifiant  ;  le  fruit  du  sacrifice  est 
l'udâna  :  il  fait  passer  tous  les  jours  ce  sacrifiant  (le  manas)  à 
Brahma.  » 

Dans  la  Mundaka  TJp.  il  est  très-peu  question  des  esprits 
vitaux.  Voici  l'unique  verset  (3.  1.9)  de  cette  Upanishad  dont 
les  données  nous  soient  utiles  en  ce  moment. 

Esho'  nur  âtmâ  cetasâ  veditavyo  yasyyiin  prânah  panca- 
dhâ  samviveça  .  prânaiç  cittam  sarvam  otam  prajânâm 
yasmin  viçuddhe  vibhavaty  esha  âtmâ. 

«  Cet  àtman  qui  est  un  atome  et  dans  lequel  réside  le  prâna 
divisé  en  cinq  parties  doit  être  connu  par  l'intelligence.  Toute 
l'intelligence  des  créatures  est  pénétrée-  par  les  prânas  ;  quand 
elle  est  pure,  l'âtman  y  exerce  l'empire.  » 

La  Maitri  Up.  ne  nous  fournit  qu'un  passage  intéressant  (2.  6) 
sur  les  esprits  vitaux,  mais  ce  passage  nous  présente  un  résumé 
complet  de  la  théorie  dont  ils  ont  été  l'objet  dans  les  Upanishads 
antérieures  et  vient  à  point  pour  conclure  cette  étude. 

Prajâpatir  va  eko'  gre  'tishthat  sa  nâramataikah  so 
tmânam  abhidyâtvâ  hahvih  prajâ  asrjata  .  ta  açmevàpra- 
buddhâ  aprânâh  sthânur  iva  tishthamànâ  apaçyat  .  sa 
nâramata  so'  manyataitâsâm  pratibodhanàyàbhyantaram 


\ .  Vdfiyam  âdilyddirûpenâdhyâtmam  caiva  cakshurddyâkârenâvasthânam 
vijnâya.  Çank. 
2.  Ofam  vyâptam.  Çank. 
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viviçâmi .  sa  vâyur  ivâtmânam  krtvâhhyantaram  prâviçat 
sa  eko  nâçakat  sa  pancadhâtmânam  mbhajyocyate  y  ah 
prâno  'pânah  samâna  udâno  vyâna  iti.  athâyam  y  a  ûr- 
dhvam  utkrâmaty  esha  vâva  sa  prâno'  tha  yo'  yam  avân 
samkràmaty  esha  vâva  so  'pâno  'tha  yena  va  etâ  anugrhitâ 
ity  esha  vâva  sa  vyâno'tha  yo'  tjam  sthavishtho  dhâtur 
annasyâpâne  prâpayaty  anishtho  vânge  'nge  samânayaty 
esha  vâva  sa  samânasanijnâ  (sic)  uttaram  vyânasya  rûpam 
caiteshâm  antarâ  prasûtir  evodânasyâtha  yo'  yam  pîtci- 
çitam  udgiraii  nigiratUi  vaisha  vâva  sa ,  udânah  .  atho 
pâmçur  antaryâmam  abhibhavaty  antaryâma  upâmçum 
caitayor  antarâ  devaushnyam  pràsuvat  yad  aushmjam  sa 
purusho  'tha  yah  purushah  so'  gnir  vaiçvânarah  .  anya- 
trâpy  uktam  ayam  agnir  vaiçvânaro  yo  'yam  antahpurushe 
yenedam  annam  pacyate  yad  idam  adyate  tasyaisha  ghosho 
bhavati  yam  état  karnâv  apidhâya  çrnoti  sa  yadotkrami- 
shyan  bhavati  nainavn  ghosham  çrnoti  .  sa  va  esha  pan- 
cadhâtmânam vibhajya  nihito  guhâyâm  .  onanomayah 
prânaçariro  bhârûpah  saiyasarakalpa  âkâçâtmeti  .  sa  va 
esho'  smâd  dhrdantaràd  akrtârtho'  manyatàrthân  açnâ- 
nîti  .  atah  khânîmâni  bhittvoditah  pancabhî  raçmibhir 
vishayâii  atti  .  iti  buddhîndriyâni  yânîmâny  etâny  asya 
raçmayah  karmendriyâny  asya  hayâ  rathah  çarîrani  mano 
niyantâ  praky^timayo'  sya  pratodo  'nena  khalv  îritah  pari- 
bhramatîdam  çarîram  cakram  iva  mrtyavenedam  çariram 
cetanavat  pratishthâpitam  pracodayità  vaisho  'py  asyeti. 

«  Au  commencement,  Prajâpati  était  seul  ;  il  ne  se  plut  pas 
(ainsi)  ;  ayant  dirigé  sa  pensée  sur  lui-même  S  il  produisit  les 
créatures  diverses.  Il  les  considéra  (et  vit)  qu'elles  étaient  sans 
intelligence  et  sans  souffle,  comme  des  pierres,  et  immobiles, 
comme  des  troncs  d'arbres.  Il  en  éprouva  du  déplaisir  et  pensa  : 
—  «  Il  faut  que  j'entre  en  elles  pour  les  éveiller  (à  l'intelli- 
gence). » 

«  Il  prit  la  forme  d'air  (ou  donna  à  son  âtman  la  forme  d'air)  et 
pénétra  (dans  les  créatures).  Dans  son  unité  il  ne  put  (parvenir 
à  animer  les  créatures)  et  se  divisa  en  cinq  parties  qui  sont  appe- 
lées :  le  prâiia,  l'apâna,  le  samâna,  l'udâna  et  le  vyàna. 

«  Celle  (de  ces  parties)  qui  s'élève  (par  l'expiration)  est  le  prâna  ; 
ceUe  qui  se  dirige  par  en  bas  est  l'apâna  ;  celle  par  laquelle  ces 
deux  premières  sont  secondées  est  le  vyâna  ;  celle  qui  livre  à 

1.  C'est-à-dire,  d'après  le  commentateur,  ayant  exprimé  sa  volonté  en 
ces  termes  :  «  Que  je  sois  multiplié  ».  —  Voir  le  chapitre  sur  la  Cosmo- 
gonie. 
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l'apâna  les  parties  les  plus  grossières  de  la  nourriture  et  qui  en 
distribue  également  dans  chaque  membre  les  parties  les  plus 
subtiles  est  le  samâna.  Le  vyâna  est  au-dessus.  L'udâna 
prend  naissance  au  milieu  d'eux  (des  esprits  vitaux  qui  viennent 
d'être  désignés) .  Celle  (des  parties  de  Prajâpati)  qui  expulse  et 
ingurgite  le  boire  et  le  manger  est  l'udâna.  Uupâmçu  commande 
à  Vantaryâma  et  Yantaryâma  commande  à  Yupcmiçu^.  Entre 
les  deux  le  dieu  a  produit  (ou  pressé,  par  allusion  à  la  préparation 
du  soma)  la  chaleur  vitale.  La  chaleur  vitale  est  le  purusha  (dans 
le  sens  de  l'âtman  individuel)  ;  le  purusha  est  le  feu  vaiçvânara. 
Il  a  été  dit  aussi  ailleurs^  :  —  «  Le  feu  vaiçvânara  est  celui 
dont  le  siège  est  dans  (le  corps)  de  l'homme  ;  c'est  par  lui  que  la 
nourriture  est  digérée  après  qu'elle  a  été  mangée  ;  c'est  lui  dont 
on  entend  le  bruit  quand  on  se  bouche  les  oreilles.  On  n'entend 
plus  ce  bruit  quand  il  est  en  voie  de  quitter  le  corps.  »  —  S'étant 
partagé  en  cinq  parties  il  (Prajâpati)  est  placé  dans  un  lieu 
secret  (du  cœur).  Il  a  le  manas  pour  essence^  (mot  à  mot, 
il  est  fait  de  manas),  les  prânas  pour  corps,  la  lumière  pour 
forme,  le  vrai  pour  objet  de  ses  désirs  et  l'éther  pour  âtman. 
N'ayant  pas  encore  atteint  son  objet,  du  milieu  du  cœur  (où  il 
réside),  il  pensa  :  —  «  Il  faut  que  je  jouisse  des  objets  (des  sens).  » 
Puis  ayant  percé  ces  trous  (les  yeux,  les  oreilles,  les  narines  et 
la  bouche)  il  est  sorti  (il  a  pu  communiquer  avec  le  dehors)  et 
goûte  les  objets  avec  les  cinq  rênes  (que  tient  en  main  le  manas, 
c'est-à-dire  les  sens).  Ainsi,  les  organes  de  perception  (mot  à 
mot,  ceux  qui  dépendent  de  la  buddhi)  sont  ses  rênes  ;  les  organes 
d'action  sont  ses  chevaux  ;  le  corps  est  son  char  ;  le  manas  est 
son  cocher;  la  nature "•  est  son  fouet.  Stimulé  par  ce  fouet,  le 
corps  obéit  à  l'impulsion  (qui  lui  est  donnée)  comme  la  roue  que 
fait  tourner  le  potier  '".  (C'est  ainsi  que)  ce  corps  est  constitué  de 
façon  à  paraître  intelligent  ;  il  (Prajâpati  ou  l'âtman  incorporé) 
en  est  l'agent.  » 


1.  Wpûmçu  est  une  coupe  qui  sert  à  faire  l'oblation  du  soma;  il  en 
est  de  même  de  Vantaryâma.  Ces  mots  sont  employés  ici  comme  syno- 
nymes figurés  du  prâ?ia  et  de  l'apâna. 

2.  Brh.  ûr.  Vp.  5,  9.  Cf.  Chând.  Up.  3.  13,  8. 

3.  C'est-à-dire,  d'après  le  commentateur,  qu'il  a  pour  attributs  les 
manifestations  du  manas. 

4.  PrakHih.  karmajnânavâsanâ.  C'est-à-dire  l'impression  résultant  de 
l'œuvre  et  de  la  science.  Comm. 

5.  M.  Weber  considère  mrtyava,  qui  ne  repose  sur  aucune  autre  auto- 
rité et  que  l'ctymologie  ne  Justirie  pas,  comme  une  mauvaise  leçon 
pour  mrlpaca. 


CHAPITRE   V. 


LES     SENS. 


Dans  les  anciennes  Upanishads  les  sens  ne  se  trouvent  désignés 
nulle  part  par  un  terme  générique*  et  exclusif.  Comme  nous 
avons  pu  le  voir  dans  le  chapitre  précédent,  la  vue  et  l'ouïe  font 
généralement  partie  d'une  catégorie  des  modes  de  l'âtman  incor- 
poré comprenant  en  outre  le  prâna  identifié  parfois  à  l'odorat,  le 
manas  et  la  parole  (mc)~.  Il  semble  que  les  initiateurs  delà 
doctrine  de  Vâtman  ont  eu  l'intention  de  ranger  dans  une  même 
série  les  principaux  organes  qui  servent  à  la  manifestation  de 
1  ame  ou  du  principe  intelligent  soit  par  les  perceptions  qu'ils 
recueillent,  soit  par  la  permanence  des  fonctions  vitales  dont  ils 
sont  les  signes,  soit  enfin  par  l'expression  qu'ils  donnent  aux 
sentiments.  Cette  classification  si  confuse  au  point  de  vue 
purement  physiologique  ne  résultait  pourtant  pas  de  l'igno- 
rance où  l'on  était  du  caractère  commun   qui   relie   tous  les 


1.  On  trouve  pourtant  déjà  dans  VAtharvaveda,  19.  9,  5,  l'exprossion 
pancendriyâni  les  cinq  sens.  Il  est  dit  aussi  Brh.  dr.  Up.  3.  9,  3  :  Katame 
rudrd  iti  daçeme  purushe  prdnâ  dtmaikâdaçah.  «  Quels  sont  les  Rudras  ? 
—  Les  dix  prùnas  qui  sont  dans  l'homme  et  l'âtman  qui  est  le  onzième  ». 
Les  dix  prànas  paraissent  signifier  ici  les  cinq  sens  et  les  cin([  organes 
d'action  ;  c'est  ainsi  du  moins  que  l'entend  Çartkara. 

2.  Voir  Dvh.  âr.  Up.  1.  4,  7;  3.  1.  12-16;  4.  1,  3-G;  4.  4.  18;  Clidnd. 
Up.  3.  18,  1-0.  Kena  Up.  2. 
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sens  en  tant  que  modes  spéciaux  de  la  faculté  de  connaître.  Dans 
le  passage  suivant  {Brh.  âr.  Up.  2.  4,  11),  non  seulement  les 
organes  de  perception,  appelés  plus  tard  buddhîndriijâni,  sont 
réunis  dans  une  même  nomenclature,  mais  les  karmendriyâni, 
ou  les  organes  d'action,  sont  énumérés  ensuite. 

Sa  yathâ  sarvàsâm  apâm  sMnudra  ekâyanam  etam  sar- 
veshâm  sparçânâm  tvag  ekâyanam  evam  sarveshâm  rasâ- 
nâm  jihvaikâyanam  eva^n  sarveshâm  gandhânâm  nâsika 
ekâyanam  evam  sarveshâm  rûpânâm  cakshur  ekâyanam, 
evam  sarveshâm  çabdânâm  çrotram  ekâyanam  evam 
sarveshâm  samkalpânâm  mana  ekâyanam  evam  sarvàsâm 
vidyânâm  hrdayam  ekâyanam  evam  sarveshâm  karmanâm 
hastâv  ekâyanam  evam  sarveshâm  ânandânâm  upastha 
ekâyanam  evam  sarveshâm  visargâmmi  pâyur  ekâyanam 
evam  sarveshâm  adhvanâm  pâdâv  ekâyanam  evam  sar- 
veshâm vedânâm  vâg  ekâyanam. 

«  De  même  que  la  mer  est  le  lieu  de  toutes  les  eaux,  la  peau 
(le  toucher)  est  le  lieu  de  tous  les  contacts  ;  la  langue  est  le  lieu 
de  toutes  les  saveurs  ;  le  nez  est  le  lieu  de  toutes  les  odeurs  ;  l'œil 
est  le  lieu  de  toutes  les  couleurs  ;  l'oreille  est  le  lieu  de  tous  les 
sons  ;  le  manas  est  le  lieu  de  toutes  les  pensées  (ou  de  toutes  les 
volitions);  le  cœur  est  le  lieu  de  toutes  les  connaissances;  les 
mains  sont  le  lieu  de  toutes  les  œuvres  ;  le  membre  viril  est  le 
lieu  de  toutes  les  voluptés  ;  l'anus  est  le  lieu  de  toutes  les  déjec- 
tions ;  les  pieds  sont  le  lieu  de  toutes  les  marches  (mot  à  mot,  de 
tous  les  chemins)  ;  la  parole  est  le  lieu  de  tous  les  Védas.  » 

Nous  trouvons  Brh.  âr  Up.  3.  2,  1-9  une  autre  liste  des 
fonctions  intellectuelles,  sous  le  nom  de  grahas  (ceux  qui  sai- 
sissent) ,  et  des  objets  qui  leur  correspondent,  sous  celui  de  ati- 
grâhas  (ceux  qui  sont  au-dessus  des  grahas,  qui  les  soumettent 
à  leur  attraction). 

Cette  liste  comprend  huit  organes  et  huit  objets  correspon- 
dants qui  sont  : 

Le  prâna  et  l'apâna  ; 

La  parole  {vâc)  et  les  noms  {namâni)  ; 

La  langue  ou  le  goût  {jihvâ) ,  et  la  saveur  {rasa)  ; 

La  vue  et  la  forme  ou  la  couleur  {rûpa)  ; 

L'ouïe  et  les  sons  {çabdâni); 

Le  manas  et  le  désir  (kâma)  ; 

Les  mains  (hastau)  et  l'œuvre  {kay^ma)  ; 

Enfin  la  peau,  ou  le  toucher  au  point  de  vue  du  sujet  [tvac), 
et  le  contact,  ou  le  toucher  au  point  de  vue  de  l'objet  (sparça). 
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La  Kaushîtaki  Up.  nous  fournit  une  liste  analogue,  mais  plus 
étendue,  des  organes  et  de  leurs  objets.  Elle  comporte  : 

Le  prâna  et  les  noms  masculins  ; 

Le  manas  et  les  noms  neutres  ; 

La  parole  [vâc)  et  les  noms  féminins  *. 

L'odorat  [ghràna)  et  les  odeurs  {gandha)  ; 

La  vue  et  les  formes  ; 

L'ouïe  et  les  sons  ; 

La  langue  (ou  le  goût)  et  les  saveurs  ; 

Les  mains  et  les  œuvres  ; 

Le  corps  et  le  bien  et  le  mal,  ou  le  plaisir  et  la  peine  {sukha- 
duhkhau) ; 

Les  organes  de  la  génération  {upastha)  et  le  plaisir,  la  vo- 
lupté et  la  descendance  {ànanda,  rati,  prajâti)  ; 

Les  pieds  et  l'action  d'aller  [ityâ)  ; 

L'intelligence  {pv'ajnâ)  et  la  pensée  {dhi),  la  science,  mot  à 
mot,  ce  qui  est  à  connaître  {vijnàtavyà)  et  les  désirs  {kàmâni). 

Une  troisième  énumération  nous  est  enfin  donnée  par  la 
Praçna  Up.  4.  8.  Elle  se  compose  de  : 

La  vue  et  ce  qu'on  peut  voir  ; 

L'ouïe  et  ce  qu'on  peut  entendre  ; 

L'odorat  et  ce  qu'on  peut  sentir  ; 

Le  goût  et  ce  qu'on  peut  goûter  ; 

Le  tact  et  ce  qu'on  peut  toucher  ; 

La  voix  et  ce  qu'on  peut  exprimer  ; 

Les  mains  et  ce  qu'on  peut  prendre  ; 

Le  membre  viril  et  la  volupté  qu'on  peut  éprouver  ; 

L'anus  et  ce  qui  doit  être  évacué  ; 

Les  pieds  et  ce  qui  peut  faire  l'objet  de  la  marche  ; 

Le  manas  et  ce  à  quoi  on  peut  penser  ; 

La  buddhi  et  l'objet  de  ses  fonctions  ; 

Le  sentiment  du  moi  {ahamkâra)  et  l'objet  de  ses  fonctions  ; 

La  pensée  [citta)  et  l'objet  de  ses  fonctions  ; 

L'éclat  lumineux  {tejas)  et  son  objet  ^  ; 

Le  prâna  et  ce  qui  peut  être  supporté  (le  corps  ;  la  fonction 
générale  du  prâna  étant  de  supporter,  de  soutenir  le  corps). 

1.  Le  rôle  de  ces  trois  premières  fonctions  est  déterminé  par  lo  genre 
grammatical  sous  lequel  elles  sont  dénommées.  Ainsi  prâna  est  mas- 
culin, manas,  neutre  et  vue,  féminin-  Cf.  Brh.  âr.  Up.  1.  3.  22  et  le  com- 
mentaire de  Çankara. 

2.  D'après  Çankara  il  s'agit  de  l'éclat  de  la  peau,  abstraction  faite  du 
tact. 

REGNADD  II  6 
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Mais  si  les  auteurs  des  anciennes  Upanishads  ont  négligé  de 
classer  les  sens  avec  précision  et  en  s'inspirant  du  caractère 
spécial  qui  les  apparente  les  uns  aux  autres,  ils  ont  conçu  très- 
nettement  la  nature  du  rapport  qui  les  rattaclie  à  l'àtman  au 
même  titre  que  les  autres  fonctions  intellectuelles.  Les  sens 
d'après  eux  sont  de  purs  instruments  qu'animent  des  effluves  de 
l'àtman  ou  de  son  intermédiaire,  le  manas. 

Dans  la  Brh.  âr.  Up.  1.5,  3,  cette  théorie  est  présentée, 
comme  de  coutume,  avec  une  observation  psjchologique  à 
l'appui. 

Anyatranianâ  abhûram  nâdarcam  anyatramanà  abhû- 
vam  nàçraushmit  iti  mmiasâ  hy  eva  paçyati  manasà 
çrnoti. 

«  J'étais  ailleurs  en  esprit,  je  n'ai  pas  vu  ;  j'étais  ailleurs  en 
esprit,  je  n'ai  pas  entendu.  »  —  (Il  résulte  de  cette  façon  de  dire 
que)  c'est  seulement  par  l'esprit  (manas)  que  l'on  voit  et  que 
l'on  entend...  » 

Le  verset  suivant  Brh.  âr.  Up.  3.  1 ,  23  est  encore  plus  pré- 
cis et  plus  explicite  : 

Eslia  ta  âtmcintaryâmy  amrto  'drshto  drashtàçrutah 
çrotàmato  mantâvijnàto  vijnàtà  nânyo  'to  'sti  drashtâ 
nànyato  'sti  çrotà  nânyato  'sti  mantâ  nànyato  'sti  vijnàtà. 

«  Cet  âtman  qui  est  ton  régisseur  interne,  immortel,  voit  sans 
être  vu,  entend  sans  être  entendu,  pense  sans  être  pensé,  con- 
naît sans  être  connu  ;  nul  autre  que  lui  ne  voit,  nul  autre  que 
lui  n'entend,  nul  autre  que  lui  ne  pense,  nul  autre  que  lui  ne 
connaît.  » 

Les  passages  qui  reviennent  et  insistent  sur  cette  conception 
sont  nombreux  et  concordants.  Ainsi,  dans  la  Brh.  àr.  Up.  4.  1. 
4-5,  la  vue  et  l'ouïe  sont  identifiées  à  Brahma  ;  plus  loin  4.  4. 18 
il  est  dit  : 

Prânasya  jjrânam  uta  cakshushaç  cakshur  uta  çrotrasya 
çrotrani  manaso  ye  mano  viduli  .  te  nicikyur  hrahma  pu- 
rânam  agryam. 

«  Ceux  qui  connaissent  le  pràna  dupràua,  la  vue  de  la  vue, 
l'ouïe  de  l'ouïe,  le  manas  du  manas  ont  compris  Brahma,  l'être 
antique  et  primordial.  » 

Le  passage  de  la  Chànd.  Up.  8.  12,  4-5,  déjà  cité  au  chapitre 
de  l'àtman,  et  dont  nous  ne  rappellerons  ici  que  la  traduction, 
abonde  dans  le  même  sens. 

«  Celui  qui  conçoit  cette  pensée  :  «  je  veux  sentir  »,  celui-là 
est  l'àtman  :  c'est  avec  l'odorat  qu'il  sent  les  odeurs.  Celui  qui 
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conçoit  cette  pensée  :  «  je  veux  parler  » ,  celui-là  est  l'âtman  : 
c  e^^t  avec  la  parole  qu'il  parle.  Celui  qui  conçoit  cette  pensée  : 
«  je  veux  entendre  »,  celui-là  est  Tàtman  :  c'est  avec  1  ouïe  qu  il 

entend.  ,  .^  ^. 

«  Celui  qui  conçoit  cette  pensée  «  je  veux  penser  »,  celui-la  est 
l'âtman.  Le  manas  est  son  œil  divin.  Par  cet  œil  divin  qui  est 
le  manas,  Tâtman  prend  plaisir  à  voir  les  objets  de  ses  désirs.  » 

Dans  la  Kaushitaki.  Vp.  la  théorie  du  rapport  des  sens  et  de 
l'âtman  incorporé,  désigné  sous  le  nom  de  pra'jna  et  identilie  au 
pràna,  est  exposée  fort  en  détail. 

D'après  le  verset  3.  4,  au  moment  de  la  mort  tous  les  sens  et 
leurs  objets  rentrent  dans  le  29m;n«-P^^'^.^«  et  s  y  unissent,  ou 
plutôt  s'y  éteignent,  en  perdant  mutuellement  le  caractère  de 
sujet  et  d'objet  qui  constituait  leur  individualité  réciproque. 

Vâg  evâsmin  sarvâni  nâmânij  ahhivisrjyante  vaca  sar- 
vâni  nâmany  âpnoti,  etc. 

:<  La  parole  —  c'est-à-dire  tous  les  noms  —  s  absorbent  en 
lui  (dans  le  prajnâ-prâna);  par  la  parole  il  obtient  tous  les 

noms  *.  »  1  u-  ». 

Et  ainsi  de  suite  pour  tous  les  autres  sens  et  leurs  objets. 

Ce  verset  se  termine  par  ces  mots  :  ..  ,■ 

Yathâsyai  2rrainàyai  sarvâni   bhûtâny  ekam   hhavanti 

tad  ryôkhycisyâmah.  .     .       ,     -,      x 

«  Nous  allons  dire  comment  tous  les  éléments  (ou  tous  les  êtres) 

sont  unis  avec  (sont  absorbés  dans)  la  prajnâ.  » 

Cette  explication,  qui  est  donnée  dans  le  verset  suivant  (3.  5), 
consiste  à  montrer  que  pour  reconstituer  l'individuahte  des  sens 
et  de  leurs  objets,  il  faut,  pour  ainsi  dire,  dédoubler  1  atman,  qui 
contient  en  puissance  les  uns  et  les  autres  :  ^ 

Vâg  emsyâ  ekamangam  udûlham  tasyai  nama  parastat 
praticihitâ  bhûtamâtrâ,  etc.  ^ 

«  La  parole  fut  une  partie  détachée  de  la  prajna;  (c  est  ainsi 
que)  le  nom  qui  est  l'objet  de  la  parole  fut  mis  à  part  (et  devint) 
un  élément  rudimentaire.  » 

Et  ainsi  de  suite  pour  chaque  autre  sens  et  chaque  organe 
d'action  et  les  objets  correspondants. 

1.  Remarquons  à  ce  propos  le  rapport  étroit  qui  est  établi  entre  les 
sens  et  leurs  objets.  Ceux-ci  suivent  le  sort  dos  sens  :  ils  apparaissent  et 
disparaissent  avec  eux  :  ils  sont  une  projection  de  l'Atraan  et  n  ont  par 
conséquent  qu'une  existence  subjective.  De  là  à  la  maya  du  vedantismc 
postérieur,  il  n'y  a  qu'un  pas. 
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Vient  ensuite  (3.  6)  la  description  du  mécanisme  psycholo- 
gique moyennant  lequel  s'opèrent  les  fonctions  des  sens  et  des 
organes  d'action  : 

Prajnayâ  vâcam  samâruhya  vâcâ  sarvâni  nâmâny 
ûpnoti,  etc. 

«  (L'homme)  montant  sur  (c'est-à-dire  mettant  en  mouvement, 
ou  prenant  possession  de)  la  parole  au  moyen  de  la  prajnâ 
obtient  tous  les  noms  par  la  parole.  » 

Et  ainsi  de  suite  pour  les  autres  organes  et  leurs  objets. 

La  démonstration  en  est  fournie  au  verset  5.  7. 

Na  hi  prajnâpetà  van  nàma  kini  cana  pyajnâpmjed 
anyatra  me  mano'  bhûd  ity  âha  nàham  etan  nàma  pràjnà- 
sisham  iti,  etc. 

«  En  effet,  privée  de  la  prajnâ,  la  parole  ne  pourrait  faire 
connaître  aucun  nom,  (puisqu'on  dit)  :  —  «  Mon  esprit  (manas) 
était  ailleurs,  je  n'ai  pas  pu  prendre  connaissance  de  ce  nom*.  » 

Et  ainsi  de  suite  pour  les  autres  organes  et  leurs  objets. 

Le  verset  3.  8  et  dernier  de  ce  chapitre  conclut  et  résume  cette 
théorie  dans  les  termes  suivants  : 

Na  vàcani  vijijnàsîta  vaktàram  vidyât,  etc. 

«  Ce  n'est  pas  la  parole  qu'il  faut  avoir  le  désir  de  connaître, 
mais  l'agent  de  la  parole.  » 

Et  ainsi  de  suite  pour  les  autres  organes  et  leur  agent. 

Ce  qui  revient  à  dire  que  les  organes  et  les  sens  sont  de  purs 
instruments  au  service  de  l'être  unique  qui  est,  comme  il  a  été 
dit,  le  pràna  du  pràna,  la  parole  de  la  parole,  la  vue  de  la  vue, 
l'ouïe  de  l'ouïe  et  le  manas  du  manas. 

Les  Upanishads  postérieures  presque  exclusivement  consacrées, 
comme  nous  le  savons  déjà,  à  la  définition  générale  de  Brahma 
et  à  l'indication  des  moyens  propres  à  obtenir  la  délivrance  ne 
traitent  des  sens  qu'incidemment.  Nous  possédons  d'ailleurs 
toutes  les  données  essentielles  fournies  sur  eux  par  les  Upanishads 
anciennes  et  nous  terminerons  ici  le  chapitre  qui  les  concerne. 


1.  Cf.  plus  liant  Brh.  dr.  Up.  1.  5,  3. 


CHAPITRE  VI. 


LES  DIVERSES  FACULTES  PSYCHOLOGIQUES. 


%i.  Le  Manas. 

Ainsi  que  nous  l'avons  déjà  vu,  les  Upanishads  considèrent  le 
manas,  sous  le  rapport  physiologique,  comme  un  organe,  au 
même  titre  que  le  prâna,  la  voix  ou  la  parole  (vâc),  la  vue  et 
l'ouïe.  Il  nous  reste  à  étudier  quelle  idée  précise  on  avait  formée 
de  ses  fonctions,  et  nous  allons  recueillir  à  cet  effet  les  indications 
que  nous  fourniront  les  textes  dont  nous  nous  servons  pour 
rédiger  cet  exposé. 

Brh.  âr.  Up.  1.3,  6.  L'action  dont  le  manas  est  l'organe  est 
exprimée  par  le  verbe  samkalpayati  dont  nous  verrons  le  sens 
plus  bas,  au  mot  samkalpa. 

1.  3,  16.  Le  manas  est  identifié  à  la  lune. 

1.  4,  7.  La  fonction  du  manas  est  exprimée  par  un  verbe 
formé  de  la  même  racine,  man,  «  penser  ». 

1.  5,  3.  Le  manas  gouverne  tous  les  sens  ;  sans  son  concours 
aucun  d'eux  ne  peut  exercer  utilement  ses  fonctions  *. 

1.5,  9.  Le  manas  est  qualifié  de  vijijnàsya,  «  celui  qu'il 
faut  avoir  le  désir  de  connaître  ».  Il  faut  peut-être  y  voir  l'inten- 
tion d'identifier  le  manas  à  Brahma,  lequel  est  l'objet  par  excel- 
lence de  la  vijijnâsà. 

1.  5,  12.  Dyauh  (le  ciel)  est  le  corps  {çarird)  du  manas,  de 

1.  Cf.  1p  chapitre  dos  Sous. 
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même  que  (1.  5.  il)  la  terre  {prthivî)  est  le  corps  de  la  parole 
(vàc)  et  que  (1.5.  13)  les  eaux  (àjjas)  sont  le  corps  du  prâna  ; 
àditya  (le  soleil)  en  est  la  lumière,  Téclat  {jyotis),  comme 
agni  (le  feu)  est  la  lumière  de  la  parole,  et  la  lune  la  lumière  du 
prâna. 

1.  5,  19.  C'est,  par  conséquent,  du  ciel  et  du  soleil  que  sort  le 
manas  quand  il  pénètre  dans  l'homme,  qu'il  a  pour  effet  de  rendre 
joyeux  {ânandî).  Dans  ce  même  verset  le  manas  est  appelé  daiva 
(divin),  svabhâ'ûanirmalatvàt ,  «  à  cause  de  la  pureté  de  sa 
nature,  »  dit  Çankara. 

2.  4,  5.  L'âtman  doit  être  pensé  {mantavya)  par  la  7nati,  qui 
ne  serait  par  conséquent  autre  chose  que  le  manas. 

2.  4,  11.  Le  manas  est  le  lieu  de  tous  les  samkalpas,  comme 
le  cœur  {hrdaya)  est  le  lieu  de  toutes  les  connaissances  {vidyâ). 

3.  2,  7.  Le  manas  est  rangé  parmi  les  grahas  «  ceux  qui  sai- 
sissent »  ;  il  a  pour  aiigràha,  ou  pour  objet,  le  désir  (Artwm), 
car  c'est  par  le  manas  que  l'on  désire  {^nanasà  ht  kâtnân  kà- 
mayaté) . 

3.  2,  13.  Il  est  répété  qu'à  la  dissolution  du  corps  le  manas  va 
{etï)  dans  la  lune  {candra). 

3.  7,  20.  Le  manas  (comme  il  est  dit  auparavant  des  autres 
organes)  est  le  séjour  de  l'àtman,  qui,  différent  du  manas,  réside 
dans  le  manas  sans  que  celui-ci  le  connaisse  ;  le  manas  en  est 
le  corps  {yo  [âtmà)  manasi  tishthan  tnmiaso'  ntaro  yam 
mano  na  veda  yasya  manah  çarîram). 

3.  7,  23.  C'est  l'âtman  qui  pense  (ou  qui  exerce  la  fonction  du 
manas)  sans  être  lui-même  l'objet  de  la  pensée  {amato  mantà)  ; 
il  n'y  a  que  lui  qui  pense  {nânyato  'sti  ynantâ). 

3.  8,  11.  Répète  la  même  chose  dans  les  mêmes  termes. 

3.  9,  10  et  seqq.  Le  manas  est  la  lumière  {jyotis)  du  pu- 
rusha. 

4.  1,  6.  Le  manas  est  Brahma.  Le  manas  est  le  bonheur 
{ânanda),  et  la  raison  en  est  donnée  :  «  C'est  par  le  manas 
qu'on  désire  posséder  une  femme  {manasà  striyam  abhiha- 
ryaiï)  et  l'on  obtient  par  elle  un  fils  semblable  à  soi  {tasyàm 
pralirûpah  putro  jàyate),  qui  est  le  bonheur  ;  le  manas  est 
donc  Brahma  suprême  {paramà). 

4.  3,  28.  Yad  vai  tan  na  maniite  rmmvàno  rai  tan  na 
manule  na  hi  mantur  mater  viparilo2^o  vidyate  vinàçit'Dàn 
na  tu  lad  dritîytirii  nsti  tato'  nyad  vihhaktam  y  an  man- 
vita. 

«  C'est  une  erreur   de  prétendre  que  (dans  l'état  de  profond 
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sommeil)  (latman),  dont  la  fonction  est  de  penser,  ne  pense  pas; 
car  il  ne  saurait  y  avoir  perte  de  l'instrument  de  la  pensée  {mati 
=  raanas)  pour  celui  qui  pense  (dont  l'essence  est  de  penser  — 
l'àtmau),  puisqu'il  n'est  pas  sujet  à  périr.  Du  reste  il  n'a  pas  de 
second,  il  n'y  a  pas  d'être  autre  que  lui  pour  penser  (à  sa 
place).  » 

4.  4,  6.  Le  manas  est  donné  comme  la  faculté  qui  s'attache 
(nishakta)  aux  choses  matérielles. 

4.  4,  18.  L'âtman  est  le  manas  du  manas. 

4.  4,  19.  C'est  par  le  manas  seulement  que  l'âtman  peut  être 
perçu  [anudrashthanja). 

(3.  1^  8 — 12.  La  faculté  exercée  par  le  manas  est  la  connais- 
sance ;  ceux  qui  possèdent  le  manas  sont  vidvàmsah  (connais- 
sants, conscients)  ;  ceux  qui  sont  dépourvus  de  manas  sont  ?72z<pr_ 
dhâh  (fous,  idiots). 

6.2,  15.  C'est  le  purusha  du  manas  [mânasa)  qui  introduit 
les  délivrés  dans  le  brakmaloka . 

Chàndogija  Up.  i.2,Q. 

Le  manas  désire  {samkal2')ayate)  l'objet  du  samkalpa  {sam- 
kalpanîya)  bon  [sat)  et  mauvais  {asat). 

3.  14,  2.  L'âtman  est  qualifié  de  manomaya  <-<  consistant  en 
manas  ». 

5.  1,  11.  Dans  le  défi  des  sens  et  du  prâna,  l'homme  privé  de 
manas  est  comparé  à  un  enfant  ou  à  un  idiot  {bàla). 

6.  5,  1.  Ce  sont  les  particules  subtiles  de  la  nourriture  qui 
soutiennent  le  manas. 

6.  5,  4.  Conclut  en  disant  que  le  manas  est  annamayah  «  fait 
de  nourriture  » . 

6.  6,^2  et  6.  7,  6.  —  Confirment  la  même  conception  en  en 
donnant  pour  preuve  l'affaiblissement  de  l'intelligence  qui  résulte 
d'un  jeûne  trop  prolongé. 

6.  8,  2.  Le  manas  est  le  compagnon  inséparable  du  prâna  ; 
il  a  le  prâna  pour  base  {prânam  evopaçrayate)  ;  il  est  attaché 
au  prâna  {prànahandhanain). 

7.  3,  1.  Mano  vâva  vâco  bhûyo  yathû  rai  dve  vâmaloke 
dve  va  kole  dvau  vâkshau  mushiir  anubhavaty  evam  râ- 
cam  ca  nàma  ca  mano'  nuhhavati  sa  yadâ  manasà  mana- 
syati  mantrân  adhîyîyety  athàdhîte  kay^mûni  kurviyety 
atha  kurute  putrâmç  ca  paçûmç  ceccheycty  athecchata 
imam  ca  loham  amum  ceccheyety  al hecchate  mano  hy  àtmâ 
mano  hi  loko  mano  hi  brahma  iqiàsi'cLi. 

<.<  Le  manas  est  supérieur  à  la  parole.  De  même  que  deux 
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niyrobulans',  deux  fruits  de  Zizyphus  jujuba^  ou  àeux  fruits 
delà  Terminalia  bellerica'^  peuvent  être  contenus'*  dans  la 
main  (fermée)  ;  de  même  le  raanas  contient  la  parole  et  le  nom. 
Quand  on  conçoit  au  moyen  du  manas  ce  désir  :  «  Que  je  récite 
les  mantras  »,  on  les  récite;  ou  :  «  que  j'accomplisse  (telles) 
œuvres  (ou  tels  sacrifices)  »  ,  on  les  accomplit.  Si  l'on  désire 
des  enfants,  du  bétail,  on  les  obtient  =;  de  même  si  l'on  désire 
ce  monde-ci  ou  l'autre.  Le  manas  est  l'âtman  ;  le  manas  est  le 
monde ^  le  manas  est  Brahma  ;  il  faut  adorer  le  manas.  » 

8.  12,  5.  Atha  yo  vededàm  manvânîti  sa  âtmâ  mano'  sya 
daivayn  cakshuh  sa  va  esha  etena  daivena  cakshushâ  mana- 
saitân  kàmân  paçyan  ramate. 

«  Celui  qui  conçoit  cette  pensée  :  «  Je  veux  penser  (ou  je  veux 
exercer  le  manas)  »,  celui-là  est  l'âtman.  Le  manas  est  son  œil 
divin.  Par  cet  œil  divin,  qui  est  le  manas,  l'âtman  se  plaît  à  voir 
tous  les  objets  de  ses  désirs.  » 

Kaushîtaki  Z7/j.  1.  7. 

Le  manas  est  la  faculté  avec  laquelle  on  obtient  les  noms 
neutres. 

2.  2.  Le  prâna  est  enveloppé  par  le  manas,  lequel  est  enve- 
loppé lui-même  par  un  triple  réseau  de  facultés  qui  sont,  en  com- 
mençant par  les  plus  internes,  l'ouïe,  la  vue  et  la  parole  ou  la 
voix. 

2.  13.  Quand  le  manas  pense,  médite  (dhyâyati)  Brahma 
brille  [dîpyate]  ;  il  cesse  de  briller  quand  le  manas  ne  pense  pas. 

2.  14.  C'est  encore  par  la  racine  dhyai  qu'est  exprimée  la 
fonction  du  manas. 

3.  6.  De  même,  les  effets  du  manas  sont  les  pensées,  les  ré- 
flexions [dhyânûni). 

Taittirîya  Up. 

3,  4.  Le  manas  est  identifié  à  Brahma. 

Aitareya  Up. 

1.  1,  4.  Dans  le  système  cosmogonique  qui  se  trouve  exposé 
dans  cette  Upanishad,  le  manas  est  produit  par  le  cœur  et  produit 
lui-même  la  lune. 


1.  Fruits  do  VEmblica  officinalis. 

2.  h'ole  budarap/iale.  Çank. 

à.  Akshau  viblûlukaphale.  Caîik. 

4.  MushUr  anuhhavali  muskiis  te  phale  vyâpnoli.  Çank. 

5.  En   omployant   les  moyens  qu'il    faut,  tal  prâptijupàyânushthànend- 
ihccchale  puirâdin  prâpnotitij  urihah.  f'a/ik. 

6.  Qup  |p  manas  fait  dosiror  et,  par  suite,  obtenir.  Tank. 
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1.  2,  4.  Le  manas,  à  la  suite  de  ce  qui  vient  d'être  dit  et  dans 
la  synthèse  cosmogonique  d'où  résulte  la  formation  de  l'homme, 
sort  de  la  lune  et  vient  prendre  place  dans  le  cœur. 

1.  3,  8  et  11.  La  fonction  du  manas  est  exprimée  par  la  racine 
dhyai. 

Kena  Up. 

1.  3.  Le  manas,  non  plus  que  les  autres  organes,  ne  perçoit 
pas  l'âtman. 

1.5.  Brahma  est  celui  qui  n'est  pas  pensé  (amata)  par  le  ma- 
nas, mais  celui  par  lequel  le  manas  est  pensé  ^ 

4.  30.  La  définition  {âdeça)  de  Brahma,  au  point  de  vue  de 
l'âtman  considéré  comme  agent  {adhyâtmam),  consiste  à  dire 
qu'il  est  ce  vers  quoi  le  manas  se  dirige  en  quelque  sorte  {yad 
etad  gacchatîva)  ^  et  ce  que  le  samkalpa  se  rappelle  {upa- 
smarati)  au  moyen  du  manas. 

Katha  Up. 

2.  24.  Il  faut  avoir  le  manas  apaisé  {çânta)  pour  obtenir  (con- 
naître) l'âtman  à  l'aide  du  prajnâna. 

3.  3.  Le  manas  est  le  conducteur  du  char  qui  est  le  corps  sur 
lequel  l'âtman  est  assis  {rathî)  avec  la  buddhi  pour  compagne 
[sâraihi). 

3.  4.  L'âtman  uni  aux  sens  et  au  manas  est  celui  qui  jouit 
{bhoktâ). 

3.  5 — 9.  L'application  du  manas  est  nécessaire  pour  que  le 
char  soit  bien  conduit,  et  la  délivrance  obtenue  ;  autrement  la 
transmigration  dure  indéfiniment. 

3.  10.  Le  manas  est  supérieur  {para)  aux  objets  des  sens 
{art ha)  ^,  mais  la  buddhi  est  supérieure  au  manas. 

4.  11.  C'est  seulement  par  le  manas  que  l'âtman  peut  être 
perçu  {âptavya)  *. 

6.  7.  Le  manas  est  supérieur  au  sens  et  le  sattva^  est  supé- 
rieur au  manas. 

6.9.  L'âtman  ne  peut  être  vu  par  l'œil  ;  c'est  par  le  cœur, 
par  la  pensée  {manîshâ)  et  par  le  manas  qu'il  est  perçu  {abhi- 
klpta). 

1.  Voir  la  note  sur  ce  passage  au  chapitre  de  l'âtman. 

2.  Co  que  Çankara  explique  en  disant  que   le  manas  est  comme  son 
entremetteur,  son  fournisseur  (ûhau/iale). 

3.  Ou  aux  éléments  subtils  et  grossiers,  d'après  Oank. 

'i.  Ce  verset  est  évidemment  emi)runté   quant  au  sens  à  la  Brh.  âr. 
Vp.  4.  4,  19. 
5.  D'après  Ça/ik.  le  sattva  est  la  buddhi. 
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Praçna  Up. 

4.  2.  Dans  le  profond  sommeil  tous  les  sens  s'unifient  dans  le 
raanas  qui  est  le  dieu  (rorgane)  suprême. 
Mundaka  Up. 

1.  1,  8.  Le  manas,  ainsi  que  le  pràna  et  le  satija,  c.-à-d.  les 
éléments  (Caiikara),  est  produit  par  la  nourriture  {anna). 

4.  2  et  5.  Le  manas  est  identifié  à  l'àtman. 
Çi'etâçvatara  Up. 

2.  1,2,  3,  4,  6,  8,  9.  Le  manas  est  considéré  comme  l'instru- 
ment de  l'extase. 

3.  13  ;  4;  17  et  4.  20.  C'est  le  manas  qui  perçoit  S  qui  reçoit 
l'impression,  du  purusha  individuel. 

Maitri  Up. 

2.  6.  Le  manas  est  le  conducteur  {niyantà)  du  char  qui  est 
le  corps  ;  il  a  pour  rênes  les  organes  de  perception  {huddhîn- 
driyâni)  et  pour  chevaux  les  organes  d'action  {kay^ynendri- 
yâni) . 

4.  3.  Le  manas,  ou  la  prépotence  du  manas  (cf.  Çvet.  Up.  2. 
1 — 9,  citée  plus  haut),  est  obtenue  par  le  sattva  ;  et  l'âtman,  ou  la 
délivrance,  est  obtenue  par  le  manas. 

6.  5.  La  buddhi,  le  manas  et  Y ahanikàra  constituent  la 
forme  intelligente  (cetanarat)  de  Brahma. 

6.  9.  C'est  le  manas,  plongé  dans  de  (pieux)  exercices  {prai/o- 
gastha),  qui  est  l'instrument  delà  méditation  extatique  (dhi/àna). 

6.  13.  Le  manas  est  l'essence  {tYisa)  du  prâna  ;  le  vijnàna 
est  l'essence  du  manas. 

6.  24.  Le  manas  est  la  pointe  de  la  flèche  qui  est  la  syllabe 
0))(,  et  dont  le  corps  est  l'arc.  Cette  flèche  sert  à  percer  le  tamas 
ou  l'aveuglement. 

6.  30.  C'est  par  le  manas  seul  que  l'on  voit,  c'est  par  le  manas 
seul  que  l'on  entend.  Le  désir  {kània),  le  samkalpa,  le  doute, 
{ticikitsâ),  la  foi  {çraddhà),  le  défaut  de  foi  (açraddhâ),  la  fer- 
meté (dhiti),  la  faiblesse  {adhrti),  la  honte  {hrî),  la  réflexion 
{dhî),  la  crainte  {bhî), —  toutes  ces  choses  sont  le  manas. 

6.34.  Le  manas  a  deux  états,  l'état  depureté  et  d'impureté  :  il  est 
pur  (çuddha)  quand  il  est  privé  de  désir  (kâmavarjita)  ;  il  est 
impur  qujind  il  (!st  en  contact  avec  le  désir  [/iàniasciiiqjarkàt). 
Pour  arriver  à  l'extase  il  faut  rendie  le  manas  absolument  calme 
{suniçcula) . 


1.  Cette  l'onction  du  manas  est  i-xpriiurc  jjar  la  racino  ohhikalii. 
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Uana  em  manushyânâm  hâranmn  bandhamohsimyoh. 

r:SttS-  ~  tesse  tout  co»™e..ce  avec 
ceux-ci.  » 

§  2.  La  Buddhi. 

ren    mblede  rintelligence,  date  de  "^^P^-i^^  ™ J^^^'^tl '"  de 
systématisation  de  la  philosophie  smnklnia,  a  la  terminologie 
laquelle  le  mot  buddhi  aPP/rtien*.  .^^^ 

Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  dans  la  Katha  Up.  que  uo 
la  première  désignation  de  la  buddhi.  ^^.^^ 

^  S    La  buddhi'  est  sarathi,  cest-a-dire  queire 
sur  le  char  qui  est  le  corps  dont  l'àtman  est  le  maître  et  le 

""Tlo.  UbuddM  est  supérieure  au  manas  et  Umâ makat 

"V"îfclst  paiÏfuddhi  subtile  que  l'àtman  est  perçu. 

6-    0  Quand  L  cinq  sens  (jRànàMi)  sont  en  repos  avec  e 
manas  et  que  la  buddhi  n'agit  plus,  c'est  ce  quon  appelle  la 

"T^Pr^c^na  Up   i.S-  place,  dans  la  nomenclature  des  facultés 
de^LSifL.,laUhie.^^^^ 

porrr r-Î^^Tles^cin,  f-Ués  qui  dépendent  de  la  buddhi 
n:r?àtr  ff  iduel,  et  la  h„ddhi  s»,,  la  manifestation 
{prakâça)  de  Dieu  {deva). 

ut12  av;'le  manas  et  Vaka.nMra  constitue  la  forme 
intellieente  (celanarat)  de  Brahma.  . 

0   fo  C'est  la  buddhi  et  les  organes  <le  perceptum  qui  gm  te 
(perçoivent)  (svâdûni  bhavanti)  la  nature  manifestée  {vyaklam 
'pradhânam). 

la  buddhi  (lo  ndh>ifn-nsr!>,olohslwnd. 


1.  Cank..  sur  co  passa^o,  qualUic 
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6.  31.  La  parole,  l'ouïe,  la  vue,  le  manas,  leprâna,  labuddhi, 
la  fermeté  (d/irti),  la  mémoire  {smrti),  l'intelligence  {prajnâ), 
sont  les  signes  de  1  atraan,  comme  le  bourgeon  {ahkura)  est  le 
signe  de  la  graine  (bîja),  et  comme  la  fumée,  la  flamme  et  les 
étincelles  sont  les  signes  du  feu. 


\.  3.  Le  Vi^'nâna. 


Brh.  àr  Up.  2.  4.  12.  Le  grand  être  {bhûta)  n'est  que  pur 
vijnâna  [vijnânaghana  eva). 

2.  4,  13.  Brahma  suffit  au  vijnâna  {alam  vijnânâya). 

2.  4,  14.  vijnâtàram  kena  vijnânîyât. 

«  Par  quoi  connaître,  (discerner)  celui  qui  connaît  (qui  est 
l'agent  de  la  connaissance).  » 

4.  3,  7.  L'àtman  est  vijnânaynaya,  fait  de  vijnâna. 

Chând.  Up.  7.1.  i. 

Vijnânam  vâva  dhyânâd  bhûyo  vijnânena  va  rgvedam 
vijânâti  vijnânenaiva  vijânâti  vijnâna7n  upâsva. 

«  Le  oijnâna  est  supérieur  au  dhyâna  (à  la  méditation),  car 
c'est  par  le  vijnâna  qu'on  connaît  le  rgveda,  etc.  (Voir  la  suite 
de  rénumération  au  chapitre  préliminaire).  C'est  par  le  vijnâna 
seul  que  l'on  connaît  (toutes  choses)  ;  il  faut  adorer  le  vijnâna.  » 

7.  17.  1.  Yadâ  vai  vijânâty  atha  satyam  vadati  nâvijâ- 
nan  satyam  vadati  vijânann  eva  satyam  vadati  vijnânam 
tv  eva  vijijnâsitavyam  iti. 

«  Quand  on  connaît,  on  dit  la  vérité  ;  celui  qui  ne  connaît  pas 
ne  saurait  dire  la  vérité  ;  il  n'y  a  que  celui  qui  connaît  qui 
puisse  dire  la  vérité  :  il  faut  donc  avoir  le  désir  de  connaître  (de 
posséder)  le  vijnâna.  » 

Taittirîya  Up.  2.  3,  4,  5,  9  ;  3.  5  et  10. 

Le  vijnâna  est  considéré  comme  un  des  fourreaux  {koça,  dans 
le  védàntisme  postérieur)  qui  enveloppent  l'àtman  individuel. 

Katha  Up.'S.  5—9. 

Le  vijnâna  est,  avec  le  manas,  la  faculté  qui  préside  à  la  bonne 
direction  du  corps,  comparé  à  un  char  avec  lequel  il  faut  arriver 
à  la  délivrance. 

Praçna  Up.  4.  9. 

Lepurusha  rijnânàtmâ  est  celui  qui  voit,  celui  qui  touche, 
celui  qui  entend,  celui  qui  odore,  celui  qui  goûte,  celui  qui  pense 
[mantâ),  celui  qui  anime  la  l)uddhi  {hoddJiû),  celui  qui  agit. 
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Mundaka  Up.  2.  2,  7. 

C'est  par  le  vijnâna  que  les  sages  {dhîrâh)  connaissent  {pari- 
paçyantï)  l'âtman  suprême. 

Çvetàçvatara  Up.  6.  16, 

L'âtman  suprême  est  le  maître  {pati)  de  la  nature  (pradhâna) 
et  (lu  kshetrajna  =  mjnànàtmà  (Commentaire). 

Maitri  Up. 

6.  7.  Quand  le  vijnàna  possède  la  dualité  {dvaitîbhûtam 
bhavati),  il  voit,  entend,  etc.  Quand  il  est  dépourvu  de  dualité 
{advaitîbhûta7n) ,  il  n'a  ni  effet,  ni  cause,  ni  œuvre. 

6.  13.  Le  vijnâna  est  l'essence  (rasa)  du  manas;  le  bonheur 
[ânanda)  est  l'essence  du  vijnàna. 

§  4.  Le  Samkalpa. 

Nous  avons  déjà  vu  que  la  racine  samkalp  est  employée  dans 
la  Bï^'Ji.  âr.  Up.  1.  2,  6  pour  désigner  l'acte  qu'accomplit  le 
manas  ;  cet  acte  est  généralement  le  désir  [kânia),  ou  la  volition  ; 
et  c'est  dans  ce  sens  qu'il  faut  aussi  traduire  le  mot  samkalpa, 
Brh.  âr.  Up.  1.  5,  3,  où  il  est  identifié  au  manas. 

Chùnd.  Up. 

7.  4.  1.  Samkalpo  vâva  manaso  bhûyân  yadâ  vai  sam- 
kalpayate  tha  manasyaty  atha  vâcam  îrayati  tàm  u  'nâm- 
nîrayati  nâmni  mantrà  ekam  bhavanti  mantreshii  kar- 
mâni. 

7.  4,  2.  Tàni  ha  vaitâni  samkalpaikàyanàni  samkalpât- 
makâni  samkalpe  pratishthitàni. 

«  Le  samkalpa  est  supérieur  au  manas.  Quand  on  se  pro- 
pose de  faire  quelque  chose  S  on  en  conçoit  ensuite  le  désir  ^, 
puis  on  l'exprime  par  la  parole^.  On  transforme  (on  fixe)  cette 
parole  en  mot"^;  les  mantras  sont  identiques  au  nom,  et  les 
œuvres  (les  sacrifices)  sont  identiques  aux  mantras  (ou  y  sont 
contenus). 

«  Ces  œuvres  ont  le  samkalpa  pour  siège,  elles  ont  le  sam- 
kalpa pour  âtman,  elles  ont  le  samkalpa  pour  base.  » 

1.  Yadâ  vai  samkalpayate  karlavyàdivishayân  vibhajaie  idam  karium 
yuktam  iti.  ('ank. 

2.  Atha  manasyati  mantrdn  adhîyîyetyâdi.  Çank. 

3.  Mantrddyuvcûrune.  Ça?ik. 

4.  Tûm  ca  vdcam  u  ndmni  ndmaoccnranaaimittam  vivakshâm  kvtverayaii 
nâmni  ndmasâmdnyc  mantrdh  çabdaviccsluih  satila  ekam  bhavanty  antar- 
bhavanlity  arlhah.  Çank. 
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Aitareya  Up. 

3.  1,  2.  Le  samkalpa  est  iàenH^^ë  3^x  prajnâna,  ou  donné 
comme  un  de  ses  modes. 

Kena  Up. 

4.  30.  Brahma  est  l'être  dont  le  samUalpa  se  souvient  au 
moyen  du  manas. 

Kalha  Up. 

1.  iO.  Naciketa  exprime  le  désir  que  son  père  irrité  redevienne 
à  son  égard  çâniasamkalpa  «  d'un  samkalpa  apaisé  »,  su- 
manas  «  d'un  manas  favorable  »,  vîtamanyu  «  exempt  de  co- 
lère ». 

Çvetâçvatara  Up. 

5.  8.  L'âtman  incorporé  est  doué  de  samkalpa  et  d'aham- 
kâra. 

5.  11.  Le  samkalpana  est  avec  le  toucher  {sparçana)  la  vue 
(drshti)  et  l'aveuglement  {moha)  la  caractéristique  de  l'âtman 
incorporé. 

Maitri  Up. 

2.  5  ;  5.  2  ;  6.  10  ;  6.  30.  —  Le  lihga  ou  ce  qui  caractérise 
l'âtman  incorporé,  est  le  samkalpa,  Yadkyavasàya  et  ïabhi- 
mana. 

%b.  Le  Dhyâna. 

Chând.  Up. 

7.  6,  1 .  Le  dhyâna  (la  méditation)  est  plus  grand  que  le  citta 
(la  pensée).  La  terre  est  comme  dans  la  méditation  ainsi  que  l'at- 
mosphère, le  ciel,  les  montagnes,  les  dieux  et  les  hommes  (c'est- 
à-dire  qu'elle  garde  l'immobihté  qu'exige  la  méditation). 

Çvetâçvatara  Up. 

1.  3.  Le  dhyâna  est  l'instrument  de  l'extase. 

Maitri  Up. 

6.  9.  Dhyâna  est  oipT^osè  h.  prayogastham  manah. 

6.  18  et  24.  Le  dhyâna  est  une  des  parties  du  yoga  ou  du 
moyen  d'arriver  à  l'extase,  d'où  résulte  la  délivrance. 

§  6.  Citta,  cetas,  cetana. 

Chândogya  Up. 

7.  5,  1.  Cittam  vâva  samknlpnd  bhûyo  yadâ  vai  cetayate 
'tha  samkalpayaté'  tha  manasyaty  allia  vâcam  îrayati  tâm 
u  nâmnirayati  nâmni  mantrâ  ekam  bhavanii  mantreshu 
karmâni. 
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7.  5,  2.  Tâni  ha  va  etâni  cittaîkâyanâni  cittâtmâni  dite 
pratishthitàni  tasmàd  \jady  api  bahutid  acitto  bhavati 
nâyam  astity  evainam  àhur  yad  ayam  veda  yad  vàyaiji 
vidvân  netiham  acittah  syâd  ity  atha  yady  alpavic  cittavân 
bhavati  tasmâ  evota  çuçrûshante  ciitam  hy  evaishàm 
ekàyanam  cittam  atmà  cittam  pratishthà  cittam  upûsveti.^ 

«  Le  citta  est  supérieur  au  samkalpa.  Quand  on  a  une  pensée 
on  se  propose  ensuite  de  la  mettre  à  exécution,  puis  on  éprouve 
un  désir,  puis  on  l'exprime  par  la  parole.  On  transforme  cette 
parole  en  un  mot  ;  les  mantras  sont  identiques  au  nom  et  les 
œuvres  (sacrifices)  sont  identiques  aux  mantras  (ou  y  sont 
contenus) . 

«  Ces  œuvres  ont  le  citta  pour  siège,  elles  ont  le  citta  pour 
àtman,  elles  ont  le  citta  pour  base.  Aussi,  quand  quelqu'un  qui 
possède  une  grande  science  est  dépourvu  de  citta,  on  dit  :  «  Il 
n'est  pas  possible  (qu'il  existe  quelqu'un  de  tel  ni)  qu'il  sache 
quelque  chose,  car  s'il  savait,  il  ne  serait  pas  ainsi  dépourvu  de 
citta  '.  »  Et,  quand  quelqu'un  n'a  que  peu  de  savoir,  mais  qu'il 
est  doué  de  citta,  on  a  le  désir  de  l'entendre  pour  cela%  car  le 
citta  est  le  siège  de  ces  choses  3.  Le  citta  est  l'âtman  ;  le  citta 
est  la  base  ;  il  faut  adorer  le  citta.  » 
Katha  TJp. 

5.  13.  L'âtman  universel  est  appelé  le  cetana  des  cetanas. 
Praçna  TJp. 

4.8.  Dans  la  nomenclature  des  facultés  de  l'âtman  individuel, 
le  citta  vient  après  Xahamkàra,  lequel  suit  la  buddhi  et  le 
manas. 

Mundaka  Up. 

2.  2,  3.  Le  cetas  est  la  pointe  de  la  iièche  de  Yupàsà  (médita- 
tion) qui,  tirée  avec  l'Upanishad  pour  arc,  atteint  le  but  qui  est 
l'être  indestructible  {cikshara). 

3.  1,  9.  C'est  par  le  cetas  qu'il  faut  connaître  l'âtman.  Le 
citta  des  créatures  est  tissé  {ota)  par  les  prânas  ;  quand  il  est 
pur  l'âtman  y  exerce  la  domination  [vibJiavati). 

Mandukya  Up. 

1.  5.  Dans  l'état  de  profond  sommeil  (sushiipti)  l'âtman  a  le 
cetas  pour  bouche  ou  pour  visage  [cetomukha). 

1.  Yac  cûyam   /iimcic  chdsirâdi  veda  çrutarâms  lad  opij  asya  rittiaireli 
kathaijunti.   Kasmâl.  Yadij  (lyam    vidvân  syitd  iilliam  evum  aciUa  na  sijâl. 
Çaîik. 
"  2.  l'our  saisir  ce  qu'il  dit.  lasmâ  elasmai  taduktârthagrahanùyai.  Cnnk. 

3.  Du  samkalpa,  etc.  eshâm  savnludpâdhiâm.  Cmik. 
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Çvetâçvatara  Up. 

6.  11.  L'âtman  universel  est  appelé  cetâ,  épithète  que  le  com- 
mentateur explique  par  cetayitâ  «  l'agent  du  cetas  ». 

Maitri  Up. 

2.  3,  4.  L'âtman  est  ce  qui  rend  le  corps  doué  de  cetana  {ce- 
tanavat). 

6.  5.  La  buddhi,  le  manas  et  Vahamkâra  constituent  la  forme 
douée  de  cetana  de  l'âtman. 

6.  19.  Brahma  n'est  pas  le  citta  {acitta)  quoique  résidant  au 
milieu  du  citta  ;  c'est  sur  lui  qu'il  faut  fixer  le  citta. 

6.  20.  C'est  à  la  faveur  [py^asâdena)  du  citta  qu'on  détruit 
l'œuvre. 

6.  27.  Le  citta  s'évanouit  {pranaçyati)  pour  que  la  déli- 
vrance s'accomplisse. 

6.  34.  Le  citta  est  la  cause  de  la  transmigration. 

Yac  cittas  tanmayo  bhavati. 

«  C'est  le  citta  qui  détermine  le  sort  futur  (dans  le  cercle  de  la 
transmigration).  » 

§  7.  Uahamkâra,  V adhyavasâya  et  Vabhimâna. 

Le  mot  ahamkàra  se  rencontre  pour  la  première  fois  dans 
la  littérature  des  Upanishads  Chândogya  Up.  1.  25,  1.  Il 
paraît  y  signifier  exactement  le  7noi,  dans  l'acception  philoso- 
phique de  cette  expression. 

Dans  la  Praçna  Up.  4.  8,  Y  ahamkàra  est  considéré  comme 
une  faculté  spéciale  et  rangé  entre  la  huddhi  et  le  citta. 

Çvetâçvatara  Up.  5.  8. 

h' ahamkàra  est  placé  à  côté  du  sarnkalpa  comme  une  faculté 
de  l'âtman  incorporé. 

Maitri  Up.  6.  5. 

V ahaynkâra  forme  avec  le  manas  et  la  buddhi  la  forme  intel- 
ligente [cetanavat)  de  l'âtman. 

Maitri  Up.  2.  5;  5.  2  ;  6.  10  ;  6.  30. 

Vadhyavasàya  et  Y abhimâna  sont  avec  le  sarnkalpa  la  ca- 
ractéristique de  l'âtman  incorporé. 

D'après  le  commentateur  de  cette  Upanishad,  Yadhyavasâya 
est  une  faculté  qui  consiste  à  se  déterminer  à  telle  chose  {tatra 
niçcayarûpâ  vrtlih).  Quant  à  Y  abhimâna  c'est,  aussi  d'après 
le  même  commentateur,  le  sentiment  du  tien  et  du  mien,  ou  du 
moi  et  du  non-moi  [aham  mamedam  iii  svasvàmibhàvolle- 
khah). 
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§  8.  Le  Bhûtâtmâ. 

Maitri  3.  2.  Celui  qui  est  dans  le  corps  est  le  bhûtâtmâ. 

3.  3.  Le  bhûtàtmà  est  l'agent  [kartà]  ;  celui  qui  fait  agir  par 
les  organes  [karanaih  kcirayità)  est  Xantalipurusha. 

4.  1.  On  s'enquiert  du  moyen  par  lequel  le  bhûtâtmâ  quit- 
tant ce  monde  matériel  {idam),  ou  son  union  avec  la  matière, 
s'unit  à  l'âtman  {sâyojyam  upaiti). 

§  9.  La  Prajnâ. 

Kaushîtaki  Up.  3,  2.  La  prajnâ  est  identifiée  au  prâna. 
C'est  par  la  prajnâ  qu'on  obtient  les  vrais  désirs  {satyâh  sam- 
kalpâh) . 

3.  3.  L'auteur  y  confirme  l'identité  de  la  prajnâ  et  du  prâna 
en  se  fondant  sur  ce  que  tous  les  sens,  c'est-à-dire  tous  les  organes 
de  perception  ou  de  connaissance,  sont  subordonnés  au  prâna. 

3.  6.  C'est  \di  prajnâ  qui  donne  aux  sens  leur  faculté  percep- 
tive. 

3.  7.  De  même,  privés  de pr«;*n«,  les  sens  ne  sauraient  perce- 
voir. 

3.  8.  Les  éléments  des  êtres  (bhûtamâtrâ)  sont  insérés  dans 
les  éléments  de  la  prajnâ  {prajnâmâtrâ)  comme  les  rais  sont 
insérés  dans  le  moyeu  d'un  char. 

4.  19.  La  prajnâ  est  identifiée  à  l'âtman  ;  elle  pénètre  le 
corps  jusqu'au  bout  des  cheveux  et  des  ongles  {âlomabhya  âna- 
khebhyah). 

Aitareya  Up. 

3.  1,  2.  Tous  les  modes  psychologiques  [medhâ,  drshti,  dhrti, 
mati,  manîshâ,  jûti,  smrti,  samkalpa,  kratu,  asu,  kâma, 
vaça)  sont  des  dénominations  du  prajnâna  [prajnânasya 
nâmadheyâni) . 

3.  1,  3.  L'univers  est  dirigé  parla  prajnâ  {sarvam  tat  pra- 
jnânetram) . 


REG!MAUD  II 


CHAPITRE  VII. 


LA  THEORIE  DES  KOCAS. 


La  différence  qui  existait  entre  l'âtman  individuel  tel  qu'il  se 
manifeste  dans  l'homme  avec  les  organes  qu'il  dirige  et  les  élé- 
ments matériels  auxquels  il  est  uni,  et  l'âtman  universel  sans 
corps,  sans  organes,  sans  limites  pour  le  temps  ou  l'espace,  dont 
les  penseurs  de  l'Inde  ancienne  avaient  conçu  l'idée,  était  trop 
grande  pour  qu'ils  ne  fussent  pas  tentés  d'imaginer  des  formes 
intermédiaires  qui  servissent  comme  d'anneaux  entre  deux  formes 
de  l'être,  identiques  quant  à  l'essence,  mais  très-distantes  l'une 
de  l'autre  en  apparence,  par  l'effet  des  modifications  subies  par 
la  dernière.  C'est  très-probablement  sous  l'influence  plus  ou 
moins  consciente  de  ce  sentiment  que  fut  créé  le  système  en  vertu 
duquel  la  personne  humaine  se  composerait  d'un  corps  épais 
{sthûlam  çarîram)  et  d'un  corps  subtil  {sûkshmam  çarîram), 
formés  de  quatre  fourreaux  (ou  koças)  concentriques,  correspon- 
dant chacun  à  un  état  spécial  de  l'âtman  individuel.  Ces  fourreaux 
sont,  d'après  la  systématisation  si   nette  du    Vedàntasâra  : 

1"  V ànandamaya-koça  ou  le  fourreau  de  bonheur,  qui  forme 
une  cinquième  catégorie  et  contient  l'âtman  dans  l'étal  qui  pré- 
cède immédiatement  celui  où  il  s'unit  au  corps  subtil  ; 

2°  Le  vijnànamaya-koça,  ou  le  lourreau  de  connaissance, 
qui  comprend  l'âtman  individuel  munidelabuddhiet  des  organes 
de  perception  {vijnànendriyàni)  ; 

3"  Le  manomaya-koça  ou  le  fourreau  de  manas,  dans  lequel 
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l'âtman  est  accompagné  du  manas  et  des  organes  d'action  {kar~ 
mendrnjâni)  ; 

4°  Le  prànamaya-koça,  où  l'âtman  est  entouré  des  cinq 
prânas  et  de  ces  mêmes  organes  d'action*. 

Le  mjnànamaya-koça  connaît;  le  7na7iomaya-koça  désire  ; 
le  prânamaya-koça  agit  :  l'union  de  ces  trois  koças  forme  le 
corps  subtil. 

5°  Yj' annmnaya-koça  qui  constitue  le  corps  épais  et  dans 
lequel  l'âtman  est  revêtu  d'une  forme  matérielle,  ou  du  corps  tel 
qu'il  tombe  sous  nos  sens. 

Nous  allons  après  cet  exposé  succinct  de  la  théorie  des  koças 
sous  sa  forme  la  plus  récente  et  la  plus  systématique  en  recher- 
cher les  origines  dans  les  Upanishads. 

Dans  la  Brh.  âr.  Up.  nous  trouvons  divers  passages  qui  nous 
fournissent  sinon  l'exposé  complet  de  cette  conception,  du 
moins  une  partie  de  ses  principaux  éléments  et  les  expressions 
techniques  qui  lui  ont  servi  plus  tard. 

1.  5,  3.  Tanmayo  va  ayam  ntmâ  vânmayo  manomayo 
prânamayah. 

«  Ainsi  fait,  cet  âtmanest  fait  de  parole,  fait  de  manas  et  fait 
de  prânas.  » 

2.  1,  15.  Sa  hovâcâjâtaçatruh  ....  vy  eva  tvâ  jnâpayis- 
hyâ7nUi  ta7n  pânâv  âdâyottasthau  tau  ha  pur  us  ha  m  suptam 
âjagmatus  tam  etair  nâmabhir  âmaiitrayàm  cakre  hrhan 
pàndaravâsah  soma  râjann  iti  sa  yiottàsthau  tam  pmiinâ 
pesha^n  hodhayàm  cakàra  sa  hottasthau. 

—  16.  Sa  hovâcâjâtaçatrur  yatraisha  état  supto'  bhûd 
ija  esha  vijnânamayah  purushah  kvaisha  tadàbhût  kuta 
etad.  àgâd  iti  tad  u  ha  na  mené  gârgyah. 

—  17.  Sa  hovâcâjâtaçatrur  yatraisha  état  supto'  bhûd 
ya  esha  vijnânamayah  purushas  tad  eshâm  prâmmâm 
vijnânena  vijnànam  âdàya  ya  esho'  ntar  hrdaya  àkàças 
tasmin  çete  tâni  yadâgrhiàty  atha  haitat  purushah  svapiti 
Tiârna  tad  grhîta  eva  p^Ymo  bhavati  grhîtd  vâh  grliîtam 
cakshur  grhîtam  çrotram  grhîtayn  manah. 

2.  1,  15.  «  Ajâtaçatru  dit  :  «  Je  t'instruirai.  »  L'ayant  pris 
(Gârgya)  par  la  main,  il  se  leva  et  tous  les  deux  s'approchèrent 
d'un  homme  endormi.  Il  (Ajâtaçatru)  l'appela  par  ces  mots  (m. 
à  m.  par  ces  noms)  :  <'  Hé  !  puissant,  toi  qui  es  vêtu  de  blanc, 

1.  Le  vedântasâra  n'explique  pas  comment  ces  organes  sont  communs 
au  manomaya-koça  et  au  prânamaya-koça. 
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roi  Soraa  !  »  Il  ne  se  leva  pas.  Il  (Ajatâçatru)  le  réveilla  en  le 
frottant  avec  la  main  *  et  il  se  leva. 

—  16.  «  Ajatâçatru  dit  :  «  Quand  ce  purusha  fait  de  con- 
naissance {mjncinamaya)  dormait  ce  (sommeil)  ^  où  était-il  ? 
D'où  est-il  revenu  ?  »  Gârgja  ne  le  savait  pas. 

—  17.  «  Ajatâçatru  dit  :  «  Quand  ce  purusha  fait  de  connais- 
sance dormait  ce  (sommeil),  l'éther  qui  est  dans  le  cœur^  ayant 
absorbé  cette  connaissance'*  avec  la  connaissance  propre  aux 
organes  ^,  il  (le  purusha)  reposait  en  lui  (dans  cet  éther).  Quand 
le  purusha  a  absorbé  ces  (connaissances  réparties  entre  les 
sens)^,  il  dort  véritablement.  Alors  ^  le  prâna  est  absorbé,  la 
parole  est  absorbée,  la  vue  est  absorbée,  l'ouïe  est  absorbée,  le 
manas  est  absorbé.  » 

4.  3,  7.  Katama  âtmeti  yo'  yamvijnânamayah  prâneshu 
hrdy  antar  jyotih  purushah. 

«  Quel  âtman  ?  Celui  qui,  fait  de  connaissance,  réside  dans  le 
cœur  au  milieu  des  prânas  (ou  des  organes)  et  qui  est  la  lumière, 
le  purusha.  » 

4.  4,  5.  Sa  va  ayam  âtmâ  brahma  vijnànamayo  mano- 
mayaîi  prânamayaç  cakshurmayah  çrotramayah  prthivî- 
maya  âpomayovâyumaya  âkâçamayas  tejomayo'  tejomayah 
kâmaniaya'  kâmamayah  krodhamayo'  krodhamayo  dhar- 
r)iamayo  ' dharmamayah  sarvamayas  yad  etad  idammayo 
'domayah,  etc.. 

«  Cet  âtman  qui  est  Brahma,  qui  est  fait  de  connaissance,  fait 
de  manas,  fait  de  prâna,  fait  de  vue,  fait  d'ouïe,  fait  de  terre, 

1.  pâninn  pesham  âpishtjâpishya  bodhayâm  cakâra.  Çank.  Cf.  Dict.  St  P- 
au  mot  pesha. 

2.  état  svapanam  suptah.  Cank. 

3.  L'àtman  sous  sa  forme  absolue,  yu  esko'ntar  madhije  hrdaije  hrdaya- 
stfuikdfo  ya  dkâçaçabdena  para  eva  sva  âtmocijate  tasmin  svu  âtmany  âknçe 
çete  svnijhàvike'  sâmsdrike.  Çank. 

4.  La  farulté  dont  jouissent  les  sens  d'éclairer  ou  de  connaître  leurs 
objets  respectifs,  vâgâdinâm  svam  svam  vishayagatam  pratiniyatam 
prakâçanam  vijMnasâmarthyam.  ànanda-Giri. 

5.  eshâm  vâgâdinâm  prânânâm  vijhûnendntahkaranagatdbhivyaktaviçesha- 
vijnànenopMhisval)hâvajanilena.  Çank. 

C.  tâni  vdgàdivijnândni.  Çank. 

7.  Voici  l'étrange  façon  dont  Çankara  analyse  grammaticalement  et 
explique  ce  passage,  tandis  qu'il  semble  si  naturel  de  prendre  nâma 
dans  le  sens  advci'bial.  elat  purushah  svapitinâma  etun  nâmâsya  puru.sha- 
sya  tndâ  prasiddham  hluivati  gauuam  evâsya  ndma  bhavati  svam  evâtmânam 
apily  api  gacchatili  svupitîty  ucyate  sntyam  svapititi. 

8.  tut  tatra  svâpakale.  Çank. 
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fait  d'eau,  fait  d'air,  fait  d'éther,  fait  de  feu,  qui  est  fait  de 
non-feu,  fait  de  désir,  qui  est  fait  de  non-désir,  fait  de  colère, 
qui  est  fait  de  non-colère,  fait  de  devoir,  qui  est  fait  de  non- 
devoir,  fait  de  toutes  choses,  fait  de  ceci  et  fait  de  cela.  » 

L'emploi  du  mot  koça  au  figuré  comme  synonyme  d'àtman  dans 
le  verset  suivant  de  la  Chànd.  Up.  3.  15,  i,  n'implique  pas 
absolument  l'existence,  à  l'époque  où  cette  Upanishad  a  été 
rédigée,  de  la  théorie  en  question,  mais  il  n'est  pas  impossible 
qu'il  ait  contribué  aussi  à  en  jeter  les  bases. 

Antarikshodaï'cih  koço  bhmnibudhno  na  jîryati  diço  hy 
asya  sraktayo  dhyaur  asyottaram  bilœm  sa  esha  koço  vasu- 
dhânas  tasmin  viçvam  idam  çritam. 

«  Ce  fourreau  (l'àtman)  a  pour  ventre  l'atmosphère,  pour  base 
la  terre  ;  il  ne  vieillit  pas  ;  les  points  cardinaux  sont  ses  angles  ; 
le  ciel  est  son  orifice  supérieur.  Ce  fourreau  est  l'enveloppe  de 
la  richesse  :  l'univers  réside  en  lui.  » 

Avec  la  Taittirlya  Up.,  nous  arrivons  ex  abrupto,  pour 
ainsi  dire,  à  un  exposé  de  la  théorie  des  koças  presque  définitif; 
du  moins,  comme  on  va  le  voir,  les  traits  principaux  s'y  trouvent 
dessinés.  Il  est  fort  possible  toutefois  que  nous  n'ayons  dans 
cette  Upanishad  qu'une  sorte  d'allégorie  plus  ou  moins  fantai- 
siste, comme  il  s'en  rencontre  tant  dans  la  littérature  des  Brâh- 
manas,  qui  plus  tard  fut  prise  à  la  lettre  et  servit  de  cadre  à 
une  conception  précise  dont  le  védàntisme  avait  besoin  pour 
achever  l'assemblage  systématique  des  éléments  divers  dont  il  se 
compose.  Il  est  difficile  de  se  prononcer  sur  cette  question,  et  nous 
nous  bornerons  à  citer  les  textes  qui  sont  de  nature  à  l'éclairer 
et  qui  esquissent  en  même  temps  la  théorie  spéciale  à  l'exposé 
de  laquelle  ce  chapitre  est  consacré. 

Taitt.  Up.2.  1.  Tasmâdvàetasmâdâtmanaâkâçahsam- 
bhûtah  àkàçâd  vâyuh  vàyor  agnih  agner  âpah  adbhyah 
prthivî  prthivyà  oshadhayah  oshadhibhyo  'nnam  an7iâd 
retah  retasali  purushah  sa  va  esha  purusho'  nnarasamayah 
tasyedam,  eva  çirah  ayam  dakshinah  pakshah  ayam  uttarah 
pakshah  ayam  àtmà  idam  puccham  pratishlhâ  lad  apy 
esha  çloko  bharati. 

2.  2.  Annâd  rai  prajâh  prajàyante  yàh  kàç  ca  prthivîm 
çritàJi  atho  annenaiva  jîvanti  athainad  api  yanty  antatah 
annam  hi  bhiUànàm  jyeshtham  tasmàt  sarvaushadam 
ucyate  sarimm  vaile'  nnayn  àpnuvanli ye'nyiaiu  braJiniopà- 
sale  annam  hi  bhùtànâm  jyeshUiam  tasmàt  sarvaushadham 
ucyate  annâd  bhidàni  j ayante  jàtàny  annena  vardhante 
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adyate  'tti  ca  bhûtâni  tasmâd  annam  tad  ucyata  iti  tasmâd 
va  etasmâd  annarasamayât  anyo  'ntarâtmâ  prânantayah 
tenaisha  pûrnah  sa  va  esha  purushavidha  eva  tasya  puru- 
shavidhaiâm  anvayain  purushavidhah  tasya  pràna  eva 
çirah  vyâno  dakshinah  pakshah  apâna  uttarah  pahshah 
akâça  âtmâ  prthivî pucchani  pratishthà  tad  apy  esha  çloko 
bhavati. 

2.  3.  Prànam  devâ  anu  prânanti  manushyâh  paçavaç  ca 
ye  prâno  M  bhûtànâm  âyuh  tasmât  sarvciyushœm  ucyate 
sarvam  eva  ta  âyur  yantiye  pranam  hrahmopâsate  prâno 
hi  bhûtànâm  âyuh  tasmât  sat^vâyusham  ucyata  iti  .  tasyai- 
sha  eva  çârîra  âtmâ  yahpûrvasya  tasmâd  va  etasmât  prâ- 
namayât  anyo'  ntara  âtmâ  manomayah  tenaisha  pûrnah  sa 
va  esha  purushavidha  eva  tasya  purushavidhatâm  anva- 
yam  pwmshavidhah  tasya  yajur  eva  çirah  rg  dakshinah 
pakshah  sâmottarah  pakshah  âdeça  âtmâ  atharvângirasah 
puccham  pratishthà  tad  apy  esha  çloko  bhavati. 

2.  4.  Yato  vâco  nivar tante  aprâpya  manasâ  saha  ânan- 
dam  hrahmano  vidvân  na  bibheti  kadâcaneti  tasyaisha  eva 
çârîra  âtmâ  yah  pûrvasya  tasmâd  va  etasmân  manomayât 
anyo' ntara  âtmâ  vijmmamayah  tenaisha  pûrnah  sa  va  esha 
purushavidha  eva  tasya  purushavidhatâ^n  anvayani  puru- 
shavidhah tasya  çraddhaiva  çirah  rtam  dakshinah  pakshah 
satyam  uttarah  pakshah  yoga  âtmâ  mahah  puccham  pra- 
tishthà tad  apy  esha  çloko  bhavati. 

2.  5.  Vijnânam  yajnani  ta^iute  karmâni  tanute  pi  ca 
vijnânam  devâh  sarve  brahma  jyeshtham  upâsate  vijnâ- 
nam brahma  ced  veda  tasmàc  cen  na  pramâdyati  çaynre 
pâpmano  hitvâ  sarvân  kâmânt  samaçnuta  iti  .  tasyaisha 
eva  çârîra  âtmâ  yah  pûrvasya  tasmâd  va  etasmâd  vijiiâ- 
namayât  anyo'  ntara  âtmânandamayah  tenaisha  pûrnah  sa 
va  esha  purushavidha  eva  tasya  pwushavidhatârn  anva- 
yam  purushavidhah  tasya  priyam  eva  çirah  modo  dakshi- 
nahpakshah  pramoda  uttarah  pakshah  ânanda  âtmâ  brah- 
ma puccham  pratishthà. 

2.  8.  ...  sa  ya  evamvit  asmât  lokât  prelya  etam  anna- 
mayam  âtmânam  upasamkrâmati  etam  prânamayam 
âtmânam  upasamkrâmati  etam  ^nanoynayam  âtmânam 
upasamkrâmati  etam  vijnânamayam  âtmânatu  upasam- 
krâmati etam  ânandamayam.  upasamkrâmati. 

2.  1  «  De  cet  âtman  est  né  rêther  ;  de  l'étlier  est  né  l'air  ;  de 
l'ail-  est  né  le  feu  ;  du  iéu  sont  nées  les  eaux  ;  des  eaux  est  née 
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la  terre  ;  de  la  terre  sont  nées  les  plantes  ;  des  plantes  est  née  la 
nourriture  ;  de  la  nourriture  est  née  la  semence  ;  de  la  semence 
est  né  l'homme.  Cet  homme  est  fait  de  l'essence  de  la  nourriture 
(C'est  le  fourreau  de  nourriture).  Il  a  pour  tète  cette  (tête  que 
nous  voyons)*  ;  pour  bras  droit  ce  (bras  droit  que  nous  voyons)  2; 
pour  bras  gauche  ce  (bras  gauche)  ;  pour  buste  ce  buste  ^  ;  pour 
queue,  pour  base  cette  (partie  inférieure  du  corps)  ^.  Il  y  a  à  ce 
propos  un  çloka  (qui  est  conçu  en  ces  termes)  : 

2.  2  «  C'est  de  la  nourriture  que  naissent  toutes  les  créatures 
qui  résident  sur  la  terre  ;  elles  vivent  au  moyen  de  la  nourriture 
et  retournent  à  la  nourriture  au  moment  delà  mort;  car  la  nour- 
riture est  l'aîné  des  êtres  (c'est-à-dire  la  cause  matérielle  des 
créatures)  ^.  C'est  pour  cela  qu'elle  est  appelée  le  remède  uni- 
versels »  Ceux  qui  adorent  la  nourriture  comme  Brahma 
obtiennent  toute  nourriture  ;  car  la  nourriture  est  l'aîné  des 
êtres  et  c'est  pour  cela  qu'elle  est  appelée  le  remède  universel. 
C'est  de  la  nourriture  que  naissent  les  créatures  ;  c'est  par  la 
nourriture  qu'elles  croissent  après  qu'elles  sont  nées.  Elle  est 
mangée,  elle  mange  les  êtres  :  c'est  de  là  qu'elle  est  appelée 
nourriture. 

«  De  cet  (homme)  fait  de  l'essence  de  la  nourriture  naît  un  autre 
àtman  intérieur  qui  est  fait  de  prâna  (le  fourreau  de  prâna). 
Il  (le  purusha-annamaya)  est  rempli  par  celui-ci  (par  le 
purusha-prânamai/a).  Celui-ci  a  la  forme  d'homme,  forme 
empruntée  au  précédent'.  Le  prâna  est  sa  tête;  le  vyâna  est  son 
bras  droit  ;  l'apâna  est  son  bras  gauche  ;  l'éther  est  son  buste  : 
la  terre  est  sa  queue,  sa  base.  11  y  a  à  ce  propos  un  çloka  (qui 
est  conçu  en  ces  termes)  : 


1.  tasyâaya  purushasyânnarasamayasyedam  eva  çirah  prasiddham. 
Çajikara. 

2.  aijam  dakshino  bâhuh.  Ça?ik. 

3.  ayam  madhyamo  dchabhâga  âlmângândm.  Tank. 

1.  idam  iti  ndbher  adhnsiâd  yud  angam  tat  pitccliam  pratishtfiâ.  Çank. 

5.  annamayâdinâm  hitareshàm  blniidnâm  kdranam  annam  aio  'nnapra- 
bhavâ  annajlvanâ  annapralayâç  ca  sarvd\\  prajâh.  Çank. 

6.  sarvaushadham  sarvaprdninâm  dehadâhapraçnmam  annam  ucyatc. 
Çankara. 

7.  .sa  va  esha  prânamaya  nlmd  purusliavidha  eva purushdhâra  eva  çirah- 
pakshddibhih  kim  svala  eva  nety  âka  .  prasiddham  tâvad  annamayasyâfma- 
nah  purushavidhatvam  .  lasydnnarasnsya  puritsharidluit/im  purushdkdra- 
fdm  anvayam  prdnamayah  puriisharidhonwshtlnii^hiklapratimdvan  na  svaia 
eva.  evam  pùrvasya  pi'inmsyapurushavidhatâm  nnûllarotlarah  puriishavidhn 
hhavati  pnrvah  pùrvaç  cotlarollarena  piirnah.  Pank. 
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2.  3  «  Les  dieux,  les  hommes  et  les  animaux  respirent  au  moyen 
du  pràna.  Le  pràna  est,  en  effet,  la  vie  des  créatures  ;  c'est  pour 
cela  qu'il  est  appelé  la  vie  universelle.  Ceux  qui  adorent  le  prâna 
comme  Brahma  obtiennent  toute  vie  (c'est-à-dire  atteignent  le 
terme  extrême  de  l'existence  humaine)  ^  Le  prâna  est  la  vie  des 
créatures  ;  c'est  pour  cela  qu'il  est  appelé  la  vie  universelle. 

«  \\{\ej)urusha-prànamaija)  estl'àtman  qui  est  dans  le  corps 
du  précédent  (c'est-à-dire  du  purusha-annamaya)  -. 

«  De  ce  (purusha)  fait  de  prâna  procède  un  autre  àtman  interne 
fait  de  manas  (le  fourreau'fait  de  manas).  11  (le  purusha- 
prànatnayd)  est  rempli  par  celui-ci  (par  le  jourusha-ânanda- 
maya).  Celui-ci  a  la  forme  d'homme,  forme  empruntée  au 
précédent.  Il  a  pour  tête  le  Yajur  ;  pour  droite  le  )'g  ;  pour 
gauche  le  Sâma  ;  pour  buste  les  Brâhmanas  ^  ;  Y Atharvàh- 
girasas  est  sa  queue,  sa  base.  Il  y  a  à  ce  propos  un  çloka  qui 
est  conçu  en  ces  termes  : 

2.  4  «  Celui  qui  connaît  le  bonheur  de  Brahma,  de  l'être  que  la 
parole  est  impuissante  à  décrire  quand  on  ne  l'a  pas  perçu  avec  le 
manas,  n'éprouve  jamais  de  crainte.  \\{{e  purusha-manomaya) 
est  l'âtman  qui  est  dans  le  corps  du  précédent  (le  purusha-prà- 
namaya).  De  ce  (purusha)  fait  de  manas  procède  un  autre 
âtman  interne  fait  de  vijnâna  ou  de  connaissance  (le  four- 
reau de  vijnâna).  Il  (le  purusha-mano^naya)  est  rempli  par 
celui-ci  (par  le  purusha-vijnânamaya).  Celui-ci  a  la  forme 
d'homme,  forme  empruntée  au  précédent.  Il  a  pour  tête  la  foi 
{çracldhà)  ;  pour  bras  droit  le  juste  [rta),  pour  bras  gauche 
le  vrai  {satyà),  pour  buste  l'application  pieuse  {yoga)  ;  pour 
queue,  pour  base  le^nahatK  II  y  a  à  ce  propos  un  çloka  (qui 
est  conçu  en  ces  termes)  : 

2.  5  «  Le  vijnâna  étend  le  sacrifice  (en  assure  la  continuité)  ; 
il  étend  aussi  les  œuvres.  Tous  les  dieux  adorent  comme 
Brahma  le  vijnâna  qui  est  l'aînée  (des  fonctions  intellectuelles)  ^ 
Si  l'on  sait  que  Brahma  est  le  vijnâna  et  qu'on  ne  tombe  pas 
dans  l'erreur  en  ce  qui  le  concerne^,  on  dépouille  toutes  les  fautes 

1.  ie...  nâpnmvlijunâ  mriyanle  prdk  kshatâd  âyushn  ifij  arfhah.  Cnnk. 

2.  iasya  pùrvasyânncnnayasyaisha  varire  'nnumaye  bhovah  çârira  âtnid  . 
ka  eshah  .  pranamayah.  Çank. 

3.  âdeço'  Ira  brdhmanam  atideshtavyaviçeshdn  atidiçatili.  Ça>ik. 

'j.  maha  ili  mahatlvam  praihamajam  mahad  yasksham  prathamojam  iti 
crutyu  iitarn l .  Çnn  k. 

5.  jycshlhum  pralhamajatvât  sarvavrttinâm.  Çank. 

6.  lusmâd  hrahniauds...  nnnamayâdishv  dtmabhdmm  hitvd  kevale  vijnd- 
nauiayc  hrahmany  âlmntvnm  hhâvnynvn  âsferedify  nrtha\\.  Tank. 
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dont  (l'idée  de  personnalité  attachée  au)  corps  est  la  cause  *  et 
Ton  goûte  la  jouissance  de  tous  ses  désirs. 

«  Il  (le  purusha-vijnânamaya)  est  l'âtman  qui  est  dans  le 
corps  du  précédent  (le  purusha-manomaya).  De  ce  purusha 
fait  de  vijnàna  procède  un  autre  âtman  interne  fait  de  bon- 
heur (ânanda)  (le  fourreau  fait  de  bonheur). 

«  Il  (le  purusha-vijnànamaya)  est  rempli  par  celui-ci  (par 
le  purusha-ânandamaya).  Celui-ci  a  la  forme  d'homme,  forme 
empruntée  au  précédent.  Il  a  pour  tête  l'agrément  [priya)  ; 
pour  bras  droit  la  joie  {moda)  ;  pour  bras  gauche  la  félicité 
{pramoda)  ;  pour  buste  le  bonheur  {ânanda)  ;  pour  queue,  pour 
base,  Brahma. 

2.  8  «  Celui  qui  possède  cette  connaissance,  partant  de  ce  monde 
(au  moment  de  la  mort),  atteint  cet  âtman  fait  de  nourriture,  il 
atteint  cet  âtman  fait  de  prâna,  il  atteint  cet  âtman  fait  demanas, 
il  atteint  cet  âtman  fait  de  connaissance,  il  atteint  cet  âtman  fait 
de  bonheur.  » 

Un  autre  passage  de  la  même  Upanishad  (3.  1-6)  que  nous 
avons  rapporté  au  chapitre  de  l'âtman  fait  allusion  à  la  même 
conception  en  identifiant  successivement  Brahma  à  chacun  des 
différents  modes  qui  forment  les  enveloppes  concentriques  de 
l'âtman  incorporé. 

Le  verset  suivant  de  la  Mundaka  Up.  2.  2,  7,  me  paraît 
aussi  se  rapporter  au  système  des  koças  : 

Yah  sarvajnah  sarvavid  yasyaisha  mahimà  bhuvi  divye 
hrahmapure  hy  esha  vyomny  àimâ  pratishthitah  .  mano- 
mayah  prânaçarîranetà  pratishthito  'nne  krdayam  samni- 
dliàya  tad  vijnànena  jmripaçyanti  dhîrà  àyiandarûpam 
amrtam  y  ad  vibhàti. 

«  Celui  qui  connaît  tout,  qui  sait  tout  et  dont  la  grandeur 
éclate  sur  terre  et  dans  la  cité  divine  de  Brahma  (le  manas)  ', 
celui-là  est  l'âtman  qui  a  l'éther  du  cœur^  pour  base.  Fait  de 
manas,  dirigeant  le  prâna  et  le  corps,  reposant  sur  la  nourriture, 
il  est  l'être  immortel,  fait  de  bonheur  et  qui  brille,  que  les  sages 
perçoivent  au  mojen  du  vijnàna  en  déposant  leur  cœur  (c'est- 
à-dire  leur  buddhi)  (dans  l'éther  du  cœur,  en  l'unissant  à 
l'âtman)  ^ 

1.  iiarire  pâpmano  fiitvd  çarîrdbhimdnanimUld  ht  sarve  pdpmanah.  Çank. 

2.  brahmapure  manasi.  Çank. 

3.  tasmin  vijoinny  àhâ^e  hvipumUir/kamadhyustIte  pradslilhilah.  Çmik. 

4.  Leur  buddhi  .  hrdai/am  Imddhim  puuûnrikachidre  somnidhdya  snma- 
vaslfiâpya.  Çank. 


—  ^06  — 

Dans  la  Maitri  Up.,  et  c'est  par  là  que  nous  terminerons,  les 
allusions  sont  encore  plus  claires  : 

6.  13.  Athânyatrâpy  uktmn  viçvabhvd  vai  nâynaishd 
tanûr  bhàgavato  ins/mor  yad  idam  annam  prâno  va  anna- 
sya  7'aso  manah  prânasya  vijnânam  manasa  ânandam 
vijnànasyety  annavân  prâiiavân  manasvân  vijnànarân 
ânandavâmç  ca  yo  haivam  veda. 

«  Il  est  dit  aussi  ailleurs  :  «  Ce  corps  du  bienheureux  Yishnu 
qui  porte  l'univers  est  la  nourriture  ;  le  pràna  est  l'essence  de  la 
nourriture  ;  le  manas  est  l'essence  du  prâna  ;  le  vijnâna  est  l'es- 
sence du  manas  ;  le  bonheur  est  l'essence  du  mjnàna.  Celui  qui 
possède  cette  connaissance  est  doué  de  nourriture,  de  prâna,  de 
manas,  de  vijnâna  et  de  bonheur.  » 

6.  28.  Caturjâlambrahmakoçam  pranudetK 

«  Qu'il  écarte  le  fourreau  de  Brahma  enveloppé  d'un  quadruple 
réseau  (J,' annamaya-koça,  \e  prânamaya-koça,  lemanomaya- 
koça  et  le  vijnânamaya-koça).  » 


1.  Cf.  6.  38. 


CHAPITRE    VIII. 


THÉORIE  DES   DIFFÉRENTS  ÉTATS    DE   VEILLE,   DE 
SOMMEIL  ET  DE  PROFOND  SOMMEIL. 


Comme  tous  les  phénomènes  psychologiques,  le  rêve  fut  de 
bonne  heure  l'objet  des  spéculations  des  philosophes  de  l'Inde. 
Divers  passages  des  anciennes  Upanishads  que  nous  citerons  plus 
loin  nous  en  fourniront  la  preuve.  Toutefois,  avant  de  suivre  le 
développement  des  idées  relatives  au  sommeil  et  au  rêve  dans  ces 
documents  primitifs,  nous  commencerons,  comme  pour  la  théorie 
des  fourreaux  oukoças,  à  laquelle,  du  reste,  celle-ci  a  fini  par  se 
rattacher  étroitement,  par  exposer  la  forme  définitive  que  ces  idées 
ont  revêtue  dans  le  vedântisme  systématisé,  et  nous  recourrons 
encore  à  cet  effet  au  traité  célèbre  qui  porte  le  titre  de  Vedà7i- 
tasâra. 

La  faculté  perceptive  de  l'âtman  relativement  au  non-moi, 
comporte  trois  degrés  distincts  qui  correspondent  à  trois  états 
que  nous  connaissons  déjà  par  le  système  des  koças. 

1°  Dans  le  fourreau  fait  de  bonheur  ou  V ânandamaya-koça, 
c'est-à-dire  à  l'état  d'homogénéité  et  de  liberté  absolues,  l'âtman 
est  comme  dans  un  profond  sommeil  {sushupti)  parce  que  tout 
l'univers  objectif  a  cessé  d'être  pour  lui  {sarvoparamatrâi) . 
Toutes  les  perceptions  ont  nécessairement  pris  fin  avec  les 
objets  de  nature  à  les  provoquer  et  les  organes  capables  de  les 
percevoir. 

2°  Dans  le  corps  subtil  qui  comprend  les  trois  fourreaux  faits 
de  cijnâna  ou  de  connaiss-ance,  de  manas  et  de  pràiia,  Tàtman 
est  dans  l'état  de  sommeil  ou  de  rêve  {svapna).  C'est-à-dire  que 
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durant  le  sommeil  de  l'homme,  le  corps  épais  n'a  plus  d'existence 
réelle,  son  union  avec  l'âtman  a  pour  un  certain  temps  cessé 
et  celui-ci  n'a  plus  de  rapport  qu'avec  les  fonctions  appartenant 
au  corps  subtil.  Les  perceptions  se  réduisent  alors  aux  impres- 
sions reçues  dans  l'état  de  veille,  ou  au  rêve,  que  le  Vedànta- 
sàra  appelle  jàgradrâsmiâ. 

3°  Dans  le  corps  épais  ou  le  fourreau  de  nourriture  {annamaya- 
koça),  l'âtman  devient  le  séjour  des  jouissances  produites  par  la 
matière  {sthûlabhogayatana)  et  se  trouve  dans  l'état  de  veille 
{jàgrat).  L'âtman  perçoit  ainsi  la  réalité  objective,  ce  qui  est, 
comme  on  sait,  pour  les  néo-vedântins,  l'erreur  et  l'illusion. 

Les  textes  vont  maintenant  nous  apprendre  jusqu'à  quel  point 
ces  conceptions  sont  impliquées  dans  lesdoctrines  des  Upanisliads. 

Nous  commencerons  par  le  passage  suivant  de  la  Brh.  âr.  Up. 

2.  1, 15.  Tcmi  pànàv  àdàyottasthautauha purushmn  sup- 
tam  âjagmatus  tam  etair  nâmàbhir  âmantrayâm  cakre 
hrhan  pàndaravàsah  S07na  râjann  ili  sa  nottasthau  tam 
pâninà  pes/iam  bodhayâm  cakâra  sa  hottasthau. 

—  16.  Sa  hovâcàjàtaçatrur  yatraisha  état supto'  bliûdya 
esha  mjnànamayah  purushah  kvaisha  tadàbhid  kiita  etad 
âgâd  iti  tad  u  ha  na  mené  gcirgyah. 

—  17.  Sa  hovâcàjàtaçatrur  yatraisha  état  supto'  bhûd  ya 
esha  vijnànamayah  purushas  tad  eshâm  prânanâm  vijnâ- 
nena  vijnànam  àdàya  ya  esho'  ntar  hvdaya  âkâças  tasmin 
çete  tâni  yadâ  grhnâty  atha  haitat  pwushah  svapiti  nâma 
tad  grhîta  eva  prmio  bhavati  grhîtù  vàk  grhîtam  cakshur 
grhîtam  çrotram  grhîtam  manah. 

—  18.  Sa  yatraitat  svapnyayà  carati  te  hàsya  lokàs  tad 
uteva  mahàràjo  bhavaty  uteva  mahùhràhmana  utevoccâ- 
vacam  nigacchati  sa  yathâ  mahârâjo  jânapadàn  grhîtvâ 
sve  janapade  yaihàkâmam  parivartetaivam  evaisha  état 
prànàn  grhttvà  sve  çarîre  yathàkâmam  parivartate. 

—  19.  Atha  yadâ  sushupto  bhavati  yadâ  na  kasya  cana 
veda  hit  a  nâma  nâdyo  dvâsaptati  sahasrâni  h'dayât  purî- 
tatam  abhipratishihante  tàbhih  pratyavasrpya  purîtati 
çete  sa  yathâ  kumâro  va  mahârâjo  va  mahâbrâhmano  vâti- 
ghnîm  ânandasya  gatvâ  çayîtaivayyi  evaisha  etac  chete. 

2.  1,  15.  «  (Ajâtaçatru)  ayant  pris  par  la  main  (Gârgja) 
se  leva.  Ils  s'approchèrent  (alors)  d'un  homme  endormi  et  il 
(Ajâtaçatru)  l'appela  par  ces  mots  :  «Hé!  puissant,  toi  qui  es 
vêtu  de  blanc,  roi  Soma  !  »  11  ne  se  leva  pas.  Il  (Ajâtaçatru)  le 
réveilla  en  le  frottant  avec  la  main  et  il  se  leva. 
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—  16.  «  Ajâtaçatru  dit  :  »  Quand  ce  purusha  fait  de  con- 
naissance {vijnànamaya)  dormait  (ce  sommeil)  où  était-il? 
D'où  est-il  revenu?  »  Gârgya  ne  le  savait  pas. 

—  17.  Ajâtaçatru  dit  :  «  Quand  cet  homme  (ou  ce  purusha) 
fait  de  connaissance  dormait  ce  (sommeil),  l'éther  qui  est  dans  le 
cœur  ayant  absorbé  cette  connaissance  (en  tant  que  faculté  géné- 
rale) avec  la  connaissance  des  prânas  (la  faculté  de  connaître 
répartie  entre  les  sens)  il  (le  purusha)  reposait  en  lui  (dans  cet 
éther).  Quand  le  purusha  a  absorbé  ces  (connaissances  réparties 
entre  les  sens)  il  dort  véritablement.  Alors  le  pràna  est  absorbé, 
la  parole  est  absorbée,  la  vue  est  absorbée,  l'ouïe  est  absorbée, 
le  manas  est  absorbé  K 

18.  «  Lorsqu'il  rêve  S  les  mondes  sont  pour  lui  comme  il 

va  être  dit  (c.-à-d.  que  ses  songes  le  placent  dans  les  conditions 
sui^  antes)  :  il  devient  ou  bien  comme  un  grand  roi  ou  bien  comme 
un  grand  brahmane,  ou  bien  il  s'élève  et  s'abaisse  en  quelque 
sorte.  De  même  qu'un  grand  roi,  après  avoir  rassemblé  ses 
sujets,  les  envoie  où  il  lui  plaît  dans  son  royaume,^  de  même  ce 
(purusha  fait  de  vijnâna)  ayant  rassemblé  (absorbé  dans  l'inté- 
rieur du  cœur)  les  organes,  les  envoie  comme  il  lui  plaît  dans  son 

corps. 

—  19.  «  Puis,  quand  il  est  dans  un  état  de  profond  sommeil, 
alors  il  ne  connaît  plus  rien^.  Il  y  a  72,000  veines  appelées 
hitas  qui  partent  du  cœur  vers  le  corps,  dans  toutes  les  direc- 
tions ^  Passant  par  ces  veines,  il  vient  reposer  dans  le  corps  ^ 
De  même  qu'un  jeune  homme,  ou  un  grand  roi,  ou  un  grand 
brahmane  repose  au  sein  d'un  bonheur  dans  lequel  toute  inquié- 
tude est  anéantie,    de  même    repose   (le   jni^^usha-viyncma- 

mayay.  » 

Le  même  thème  est  repris  un  peu  plus  loin  dans  les  termes 

suivants  : 

Brh.  âr.  Up.  4.  3,  7.  Katama  âtmeti  yo   yam  vijnâna- 

\.  Ces  trois  premiers  versets  ont  déjà  été  cités  dans  le  chapitre  précé- 
dent; je  les  rappelle  ici  pour  la  suite  des  idées. 

2.  Voir  pour  la  forme  svapnyayâ  le  Dict.  de  Si  P.  s.v.  svapnayâ. 

.3.  nu  kasya  cana  na  /dm  canety  urlho  reda-vijdiwti.  kasya  cana  va  çahdâ- 
da\\  sambandhivasfvantaram  kim  cana  na  vedctij  adhijâhârijam.  Cank". 

4.  purîtam  hvdayaparivcshtanam  acakshatc  ladupalakshilam  çarlram  iha 
purîtacchabdenâbhipretam  puriiam  abhipraiishUianta  i(i  çariram  kvtsnam 
vydpnuvantyah.  Cank. 

5.  purîiali  çarire.  Çank. 

6.  esha  vijnànamaya  elac  chayanam  çetc.  Çank.  —  Cf.  le  verset  4.  18  de 
la  Kaush.  i'p.  qui  est  un  abrégé  de  ce  passage. 
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mayah  prâneshu  hrdy  antar  jyotih  purushah  sa  samânah 
sann  uhhau  lokâv  anusamcarati  dhyâyatîva  lelâyatîva  .  sa 
hi  svapno  bhûtvematn  lokam  atikrâmati  mrtyo  rûpàni. 

—  8.  Sa  vâyam  purusho  jâyaynànah  çarîram  abhisam- 
padyamânah  yàpmdbhih  samsrjyate  sa  utkrâman  mriya- 
mânah  pâpmano  vijahâti. 

—  9.  Tasya  va  etasya  purushasya  dve  eva  sthâne  hha- 
vata  idam  ca  paralokasthànam  ca  samdhyam  trtîyam 
svapnasthânam  tasmin  samdhye  sthâne  tishthann  ete  ubhe 
sthàne  paçyatîdam  ca  paralokasthànam  ca  .  atha  yathâ- 
krayno'  yam  paralokasthàne  bhavati  tam  àkramam.  âkra- 
inyobhayàn  pàpmana  ânandâmç  ca  paçyati  .  sa  yatra 
prasvapity  asya  lokasya  sarvâvato  ynâtràm  apàdâya  svayam 
vihatya  svayam  nirmàya  svena  bhâsâ  svena  jyotishâ  pras- 
vapity atrâyam  purushah  svayam  jyotir  bhavati. 

—  10.  Na  tatra  rathà  na  rathayogâ  na  panthâno  bha- 
vanty  atha  rathân  rathayogàn  pathah  srjate  na  tatrànandà 
mudah  pramudo  bhavanty  athânandân  mudah  pramudah 
srjate  na  tatra  veçântàh  pushkarimjah  sravantyo  bhavanty 
atha  veçântàh  pushkarinyah  sravantyah  srjate  sa  hi  kartà. 

—  11.  Tad  ete  çlokâ  bhavanti  .  svapnena  çàrîram  (sic) 
abhiprahatyâsuptah  suptàn  abhicâkaçîti,  çukram  âdâya 
punar  eti  sthâna^n  hiranyamayah  purusha  ekahamsah. 

—  12.  Prànena  rakshann  avaram  kulâyam  vahishkulà- 
yâd  amrtaç  caritvâ  .  sa  îyate'  mrto  yatra  kàmani  hiran- 
mayah  purusha  ekahamsah. 

—  13.  Svapnânta  uccâvacam  îyamàno  rûpàni  devah 
kurute  bahûni  .  uteva  strîbhih  saha  moda^nàno  jakshad 
utevâpi  bhayâni  paçyan. 

—  14.  àràmam  asya  paçyanti  na  tam  paçyati  kaç  caneti. 
tann  âyata^n  bodhayed  ity  âhuh  .  durbhishajyam  hâsmai 
bhavati  yam  esha  na  pratipadyate  *  .  atho  khalv  âhur  jàga- 
ritadeça  erâsyaisha  iti  yâni  hy  eva  jâgrat  paçyati  tàni 
supta  ity  atràyani  purushah  svayam  jyotii-  bhavati  so 
'harii  bhagavate  sahasram  dadmayata  ûrdhvamvimokshàya 
brûhîti. 

—  15.  Sa  va  esha  etasmin  samprasâde  ratvâ  caritvâ 
drshtvaiva  punyam  ca  pâpam  ca  .  punah  pratinyâyam 
pratiyonyâ  dravati  svapnâyaiva  sa  yat  tatra  kim  cit  pa- 


1.  Les  auteurs  du  Dict.  St  P.  lisent  pratipadyeta,  qui  est  évidemment 
la  bonne  leron. 
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çyaty  ananvâgatas  tena  bharaty  asango  hy  aymn  purusha 
ity  evam  evaitad  yàjnavalkya  so'  ham  bhago^oate  sahas- 
ram  dadâmy  aia  ûrdhvam  vimokshâyaiva  brûhîti. 

—  16.  Sa  va  esha  etasynin  svapne  t^aivâ  caritvâ  drsh- 
tvaiva  punyam  ca  pàpam  ca  punah  pratinyâyam  pratiyo- 
nyâ  dravati  buddhântàyaiva  sa  yat  taira  kim  cit  paçyaty 
ayianvàgatas  tena  bhavaty  asango  hy  ayayn  purusha  ity 
evayn  evaitad  yàjnavalhya  so'  ham  bhagavate  sahasram 
dadâmy  ata  ûrdhvam  vimokshàyaiva  brûhîti. 

—  17.  Sa  va  esha  etasmin  buddhânte  ymtvâ  caritvâ 
drshtvaiva  punyam  ca  pàpam  ca  punah  pratinyâyarn  pra- 
tiyonyà  dravati  svapnântâyaiva. 

—  18.  Tad  yathâ  mahàmatsya  ubhe  kûle  'nusamcarati 
pûrvam  câparam  caivam  evâyam  purusha  etàv  ubhâv 
antâv  anusamcarati  svapnântam  ca  buddâhntani  ca. 

—  19.  Tad  yathâsminn  âkâçe  çyeno  va  suparno  va  vipa- 
ripatya  çràntah  samhatya  pakshau  sal  layâyaiva  dhriyata 
evam  evâyain  purusha  etasmâ  antâya  dhâvati  yatra  supto 
na  kam  cana  kàmam  kàmayate  na  kam  cana  svapnam 
paçyati. 

—  20.  Ta  va  asyaitâhitâ  nâma  nâdyo  yathâ  keçah  sahas- 
radhâ  bhinnas  tàvatânimnà  tishthanti  çuklasya  nîlasya 
pingalasya  haritasya  lohitasya  pûrnâ  atha  yatrainam 
ghnantlvajivantîva  hastîva  vicchâyayati  gartara  ivapatati. 
y  ad  eva  jâgrad  bhayam  paçyati  tad  atrâvidyayâ  manyate 
'tha  yat7'a  deva  iva  râjevâham  evedam  sarvo'  smiti  7na- 
nyate  so  sya  paramo  lokah. 

—  21 .  Tad  va  asyaitad  aticchandâ  apahatapâpmâbha- 
yam  rûpani  .  tad  yathâ  priyayâ  striyâ  samparishvakto  na 
vàhyam  kim  cana  veda  nàntaram  evâyam  purushah  prâ- 
jnenàtmanà  samparHshvakto  na  vàhyam  kim  cana  veda 
nàntaram  .  tad  va  asyaitad  àptakâmam  àtmakàtnam  akâ- 
mam  rûpam  çokântaram. 

—  22.  Atra  pitàpitâ  bhavati  mâtâmàtâ  lohâ  alokâ  devâ 
adevâ  vedà  avedah  .  atra  sténo  'sténo  bhavati  brûnahàkrû- 
nahâ  càndâlo  'cândàlah  paulkaso'  paulkasah  çramano 
'çramanas  tâpaso  'tàpaso  nanvàgatara  punyenânanvàga- 
tam  pàpena  tîrno  hi  tadâ  sarvàn  çokân  hrdayasya  bha- 
vati. 

4.  3,  7.  «  Quel  est  cet  âtman?  C'est  celui  qui  parmi  les  organes 
est  fait  de  connaissance,  qui  réside  dans  le  cœur;  il  est  le  purusha 
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qui  est  la  lumière.  Ce  purusha,  identique  (au  cœur)*,  parcourt  les 
deux  mondes-  comme  s'il  pensait,  comme  s'il  s'agitait;  car  étant 
devenu  le  rêve^,  il  quitte  ce  monde  *  et  les  formes  de  la  mort  ^. 

—  8.  «  Au  moment  de  sa  naissance,  ce  purusha  revêtant  le 
corps  est  uni  aux  péchés  ^  ;  au  moment  de  la  mort,  quand  il  quitte 
(le  corps)  il  se  sépare  des  péchés. 

—  9.  «  Ce  purusha  a  deux  résidences,  ce  monde-ci  et  l'autre; 
il  en  est  une  troisième,  le  rêve,  qui  sert  de  trait  d'union  (aux 
deux  autres).  Dans  cette  station  intermédiaire,  il  volt  les  deux 
autres,  c'est-à-dire  ce  monde-ci  et  l'autre.  Proportionnellement 
aux  efforts  qu'il  fait  pour  atteindre  la  résidence  de  l'autre  monde 
il  voit  tout  à  la  fois  le  mal  "  et  le  bien  ^.  Quand  ce  purusha  dort, 
emportant  une  particule  de  ce  monde '■^  qui  contient  toutes  choses, 
détruisant  de  lui-même  (son  corps)  *",  évoquant  de  lui-même  (des 
images  diverses)",  par  son  propre  éclat,  par  sa  propre  lumière,  il 
dort  et  devient  en  cet  état  ce  purusha  qui  est  la  lumière  absolue. 

—  10.  «  Il  n'y  a  là  ni  chars,  ni  attelages,  ni  routes  ;  mais  il 
crée  des  chars,  des  attelages  et  des  routes.  Il  n'y  a  là  ni  bonheur, 
ni  félicité,  ni  réjouissances,  mais  il  crée  le  bonheur,  la  félicité, 
les  réjouissances.  Il  n'y  a  là  ni  étangs,  ni  lacs,  ni  rivières,  mais 
il  crée  des  étangs,  des  lacs,  des  rivières  ;  car  il  est  le  créateur. 


1.  C'est-à-dire  à  la  buddhi  :  saindnah  sadrçah  san  kena  prakrtatvât 
samnihiiaivâc  ca  hvdayena  hvdiU  ca  hvcchabdavâcyd  buddhih  prakrtà  sa 
samnihitd  ca  tasmât  tayaiva  sâmânyam.  Cank. 

2.  Ce  monde-ci  et  le  monde  qu'on  doit  obtenir  plus  tard,  ubhaulokau 
pratipannapraUpattavyâv  ihalokaparalokâu.  Çank. 

3.  Eclairant  les  fonctions  du  rêve,  svapno  bliâtvâ  svapnavvttim  avabhd- 
sayan.  Cank. 

4.  Où  agissent  les  gens  éveillés,  imam  lokam  jdgaritavyavahdralak- 
shariam.  Çank. 

5.  L'ensemble  des  effets  et  des  causes,  mriyo  rûpâni  mriyuh  karmâvid- 
yâdir  na  tasydnyad  rûpam  svatah  kâryakarandny  (sic)  evàsya  rupâni.  Çank. 

6.  C'est-à-dire  aux  organes  qui  sont  le  réceptacle  du  bien  et  du  mal 
pâpmabhih  pdpmasamavdyibhir  dharmâdharmâçrayaih  kdryakaranaih. 
Çank . 

7.  Le  fruit  des  fautes,  pâpaphalûni  duhkhâni.  Çank. 

8.  Le  fruit  du  devoir  accompli,  dhannaphaldni  sukhdni.  Çank. 

9.  C'est-à-dire  les  impressions  qu'il  a  rocueillies  pendantson  existence. 
mâtrdm  ekadeçxim  avayavam  ...  drshtajanmavdsanûvâsitah  sanii  ity  arihah. 
Çank. 

10.  C'est-à-dire  abolissant  les  perceptions  qui  en  dépendent,  vihatya 
deftam  pdlayilvâ  nihsambodham  dpâdya  jdgariie  hy  àdityâdîndra  cakshurà- 
dishv  anugraho  dehavyaoahûrdrifiah.  Çank. 

11.  Résultant  des  impressions  antérieures,  nirmdya  nirmdnam  krtvd 
vdsanâmayam  svapnadeham  mâyâmayam  iva.  Cank. 


—  us  — 

—  11.  «  Il  y  a  à  ce  sujet  les  çlokas  suivants  :  —  «  Ayant 
anéanti  ce  corps  au  moyen  du  sommeil  (le  purusha)  qui  ne  dort 
pas  contemple  les  endormis  ^  Ayant  revêtu  (une  forme)  bril- 
lante ^  le  purusha  qui  a  l'éclat  de  l'or,  le  cygne  unique,  revient  à 
sa  résidence  (antérieure,  à  l'état  de  veille)  ^. 

_  12.  «  Préservant  au  moyen  du  prâna  le  nid  inférieur  (le 
corps)  et  allant  au  dehors  de  ce  nid^  l'immortel,  le  purusha  qui 
a  l'éclat  de  l'or,  le  cygne  unique  se  rend  où  le  porte  son  désir. 

—  13.  ^<  Allant  dans  le  rêve  en  haut  et  en  bas^  le  dieu  évoque  « 
des  formes  diverses  ;  soit,  en  quelque  sorte,  qu'il  joue  avec  des 
femmes,  qu'il  rie"  ou  qu'il  ait  devant  les  yeux  des  spectacles 

efiravants  ^. 

—  14.  «  Les  objets  de  son  plaisir  sont  visibles  ^  mais  nul  ne 
le  voit  lui-même.  C'est  pour  cela  que  les  (médecms)  disent 
qu'il  ne  faut  éveiller  (personne)  brusquement *».  Difficile  à 
guérir  est  le  corps  ''  quand  il  (le  purusha)  ne  rentre  pas  par 
cette  (porte  des  sens  par  où  il  était  sorti)  ^-.  Il  en  est  qui  disent 

1.  Toutes  les  choses  passées,  sarvân  eva  bhâvdn pratyastam  itân 

suptân.  Ça«k. 

2.  çukram  çuddham  jyotishmad  indriyamdtrdrûpam  âdâya.  Çank. 

3.  jâgaritasthânam  ety  àgacchati.  Çank. 

4.  Il  ne  le  quitte  pas,  mais  il  cesse  d'être  en  relation  avec  lui.  yady  apt 
çarîrastha  eva  smpnam  paçyati  tathdpi  tatsamhandhâbhâvât  talstha  ivd- 
kaço  vahic  caritvety  ucyate.  Çank. 

5.  Passant  en  esprit  dans  la  condition  des  dieux  ou  dans  celle  des  ani- 
maux, uccam  devddibhâvam  avacam  tiryagddibhdvam  nikrshtam  iaduccâ- 
vacam  îyamdno  gamyamdno  prâpnuvan.  Çank. 

6.  kurute  nimriayaiiii  vdsanârûpâni.  Çank. 

7.  Avec  des  amis,  jakshad  iva  hasann  iva  vayasyaih.  Çank. 

8.  Cf.  Chdnd.  Up.  8.  12,  3.  ^   , 

9.  Tout  le  monde  a  eu  occasion  de  les  voir  dans  la  réalité,  aramam 
âramanam  âkrîdatn  anena  nirmiidm  vâsanârûpâm  asydtmanah  paçyanii 
sarve  janâh.  Cank. 

10.  On  sait 'généralement  que  dans  le  sommeil,  l'âme,  sous  sa  forme 
brillante,  est  abstraite  des  sens  ;  de  là  cette  recommandation  des  mé- 
decins, prasiddhir  api  loke  vidyate  svapna  âlmajyotisho  vyatiriktaivam. 
kdsau  .  tant  âtmâaam  supiam  uyatam  sahasâ  bhrçam  na  bodluiyed  iiy  âhur 
evain  kathayanii  cikiisakddayo  jand  loke.  Çank.  —  M.  Rôer  qui  traduit  : 
«  None  comprehends  the  Pervader  »,  ne  paraît  pas  avoir  tenu  compte  du 
commentaire. 

11.  as7nai  dehdya.  Çank. 

12.  Le  purusha  de  celui  qu'on  réveille  brusquement  ne  retrouve  pas 
l'issue  des  sens  par  laquelle  il  était  sorti,  et  de  là  la  cécité,  la  surdité, 
etc.  bhrçam  hy  asau  bodhyamûnah  tdnîndriyadvârâm  sahasd  praiibodhya- 
mâno  n'a  pratipadyate  ...  yam  ...  iam  indriyadvârudeçam  yannâd  dcçdc 
chukram  âdâydpasitus  Iam  indriyadeçam  eshu  âluw  punar  na  pralipadyale. 

REGNACD  II  ^ 
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que  cette  place  (du  rêve)  est  la  même  pour  le  purusha  que  celle 
de  l'état  de  veille*,  parce  qu'il  voit  étant  endormi  les  mêmes 
choses  qu'on  voit  étant  éveillé.  (Mais  il  n'en  est  pas  ainsi  %  car) 
ce  purusha  brille  alors  de  son  propre  éclata  —  «  0  vénérable^, 
je  te  donnerai  mille  (vaches).  Parle-moi  maintenant  de  la  déli- 
vrance. » 

— 15.  «  Ce  purusha  se  trouvant  dans  l'état  de  profond  sommeiP, 
y  ayant  goûté  des  jouissances  (diverses),  s'y  étant  promené  çà 
et  là  et  y  ayant  vu  le  fruit  du  bien  et  du  mal,  revient  en  suivant 
une  marche  inverse  à  son  lieu  d'origine^,  qui  est  l'état  de  rêve 
(ou  de  simple  sommeil) .  Tout  ce  qu'il  voit  alors  ''  ne  l'enchaîne 
pas  *,  car  le  purusha  n'entre  pas  en  contact  (avec  cela).  —  «  Il  en 
est  ainsi,  ô  Yajnàvalkya.  Je  te  donnerai  mille  vaches,  ô  véné- 
rable. Parle-moi  maintenant  de  la  délivrance.  » 

—  16  «  Ce  purusha  se  trouvant  dans  cet  état  de  rêve,  y  ayant 
goûté  des  jouissances  (diverses),  s'y  étant  promené  çà  et  là  et  y 
ayant  vu  le  fruit  du  bien  et  du  mal,  revient  en  suivant  une 
marche  inverse  à  son  lieu  d'origine,  qui  est  l'état  de  veille.  Tout 
ce  qu'il  voit  alors  ^  ne  l'enchaîne  pas,  car  il  n'entre  pas  en  con- 
tact (avec  cela).  —  Il  en  est  ainsi,  ô  Yajnàvalkya,  etc. 

—  17.  «  Ce  purusha  se  trouvant  dans  cet  état  de  veille,  y 
ayant  goûté  des  jouissances  (diverses),  s'y  étant  promené  çà  et 
là  et  y  ayant  vu  le  fruit  du  bien  et  du  mal  *°,  revient  en  suivant 
une  marche  inverse  à  son  lieu  d'origine,  qui  est  l'état  de  rêve. 

—  18.  «  De  même  qu'un  grand  poisson  passe  de  la  rive  droite 


kadâcid  vyaiyâsenendriyamâirâh  praveçayati  .  tata  dndhyabâdhiryâdidosha- 
prâptau  durbhishajyam  ...  bhavati.  Qank. 

1.  evâsyaisha  yah  svapnah.  Çank. 

2.  iad  usai.  Çank. 

3.  C'est-à-dire  qu'il  évoque  de  lui-même  les  impressions  qu'il  a  con- 
servées de  l'existence  intérieure  et  n'use  plus  du  secours  des  sens. 

4.  Cette  promesse  est  faite  à  Yajnàvalkya  par  Janaka,  car  c'est  entre 
eux  qu'a  lieu  ce  dialogue. 

5.  sushuptam  savnprasâda  ucyate.  Çank. 

6.  Parce  que  le  profond  sommeil  procède  de  l'état  de  rêve,  svapna- 
sthûndd  dhi  sushuptim  pratipannah.  Çank. 

7.  Dans  l'état  de  rêve,  taira  svapne.  Çank. 

8.  ananvûyato  'nanubaddhah.  Çank. 

9.  En  rêve. 

10.  Ceci  s'applique  également  à  l'état  de  veille  parce  qu'il  s'agit  du 
purusha  ou  de  ITitman  considéré  d'une  manière  absolue  et  comme  indé- 
pendant de  ses  attributs,  iha  paramârthdpekshayopâdhinirapeksham  ucyate. 
Cank. 
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(d'un  fleuve)  '  à  la  rive  gauche  (et  réciproquement),  de  même  ce 
purusha  passe  de  l'état  de  sommeil  à  celui  de  veille  (et  récipro- 
quement). 

—  19.  «  De  même  qu'un  faucon  ou  un  aigle  ^,  après  avoir  volé 
dans  l'éther,  est  fatigué,  et  resserrant  ses  ailes  se  dirige  vers  son 
nid,  de  même  ce  purusha  se  précipite  vers  ce  but  où,  étant  en- 
dormi, il  n'éprouve  aucun  désir  et  ne  voit  aucun  rêve. 

—  20.  «  Les  veines  de  l'homme  3,  appelées  /nias,  sont  comme 
un  cheveu  divisé  en  mille  parties  ;  telle  est  leur  ténuité,  et  elles 
sont  remplies  de  (suc)  blanc,  noir,  jaune,  vert,  rouget  Tout  ce 
qu  étant  éveillé  on  voit  d'effrajant  est  imaginé  dans  le  rêve  par 
l'effet  de  l'ignorance^  ;  il  semble  qu'on  vous  tue,  qu'on  se  rend 
maître  de  vous,  qu'un  éléphant  vous  met  en  fuite e,  que  vous 
tombez  dans  un  précipice.  Mais  quand  on  s'imagine  qu'on  est 
dieu  ",  qu'on  est  roi,  qu'on  est  l'univers,  on  est  alors  en  possession 
du  monde  suprême  ^ 

—  21 .  «  Telle  est  la  forme  (de  l'àtraan)  supérieure  au  désir, 
dehyrée  du  péché,  exempte  de  crainte.  De  même  que  quand  on  est 
livré  aux  embrassements  d'une  femme  qui  est  chère,  on  ne  per- 
çoit rien  ni  au  dehors  ni  au  dedans  (on  est  tout  au  plaisir),  —  de 
même  ce  purusha  9,  embrassé  par  l'âtman^^,  ne  perçoit  rien  ni  au 
dehors  ni  au  dedans  (de  lui).  Telle  est  la  forme  sous  laquelle  il 
jouit  de  ses  désirs,  il  a  l'âtman  pour  désir,  H  n'a  plus  de  désirs, 
il  est  sans  chagrin  ". 

—  22.  «  En  cet  état,  le  père  n'est  pas  père*^,  la  mère  n'est  pas 

1.  Sans  être  à  la  merci  du  courant,  sa  samcarami  api  kûladvayam 
tanmadhyavartinodakasrotovegena  na  paravaçîkriyate.  Cankara.  Cf  Dict 
St-P.  au  mot  anusamcar. 

2.  suparnaçabdp/iia  kshiprah  çyena  ucyate.  Çank. 

3.  asya  çirahpânyâdilakskanasya  purushasya.' Cank. 

4.  etaih  çuklatvâdibhî  rasaviçeshaih.  Çank. 

5.  C'est-à-dire  des  impressions  rapportées  de  l'existence  antérieure 
dont  on  évoque  les  vaines  images,  avidyayâ  vâsanayâ  mvshaivodbhûtayû. 

6.  vicchâyayati  vidrâvayati.  Ça?ik. 

7.  Quand  ia  science  prend'la  place  de  l'ignorance  à  laquelle  est  due 
1  évocation  des  images  effroyables  dont  il  vient  d'être  question,  yatrâvi- 
dydpakrshyamaDâ  vidyd  cotkrshyamânâ.  Çaiik. 

8.  L'âme  est  alors  dans  son  état  suprême  et  naturel.  5a  yah  sarvâtma- 
ù^avah  so  sydtmanah  paramo  dlmabhâvah  svâbhavikah.  Cank. 

9^  Ayant  une  conscience  propre,  purushah  kshetrajmh.  Ça«k. 

10.  Sous  sa  forme  absolue,  prûjhena  paramârlhena  svâbhâvikena  svenât- 
manâ  parena  jyodshâ.  Cank. 

11.  çokântaram  çokachidram  çokaçùnyam.  Çank. 

12.  Parce  que  l'iuuvre  qui  constitue  le  rapport  qui  existe  entre  le  père 
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mère,  les  mondes  ne  sont  pas  mondes,  les  dieux  ne  sont  pas 
dieux,  les  Vedas  ne  sont  pas  les  Vedas.  En  cet  état  le  voleur 
n'est  pas  voleur,  le  meurtrier  d'un  embrjon  n'est  pas  meurtrier 
d'un  embryon,  le  Càndâla^  n'est  pas  Cânclâla,  le  Paulkasa^ 
n'est  pas  Paidkasa,  le  Çramana^  n'est  pas  Çramana,  l'ascète 
n'est  pas  ascète  ;  on  n'a  plus  rien  de  commun  avec  la  vertu  ni 
avec  le  vice,  car  on  est  au-delà  de  toutes  les  peines  que  peut 
éprouver  le  cœur.  » 

Dans  la  Chând.  Up.  et  la  Kaush.  TJp.  les  idées  fondamen- 
tales sont  identiques,  mais  elles  s'y  trouvent  dégagées  des  détails 
incidents  et  confus  qui  les  obscurcissent  dans  la  Brh.  âr.  Up. 

Chând.  ZTp.  4.  3,  3.  Prâno  vâvasamvargahsa  yadâsvapiti 
prânam  eva  vâg  apy  eti  prânam  cakshuh  prânayn  çrotram 
prânam  manah  prâno  hy  evaitân  sarvân  samvrnkta  iti. 

«  Le  prâna  est  le  lieu  où  convergent  (les  organes).  Quand  on 
dort,  la  parole  se  retire  dans  le  prâna,  la  vue  se  retire  dans  le 
prâna,  l'ouïe  se  retire  dans  le  prâna,  le  manas  se  retire  dans  le 
prâna,  car  le  prâna  concentre  (en  lui)  tous  (les  organes).  » 

6.  8,  1.  —  TJddâlako  hârunih  çvetahetwni  putrmn  uvâca 
svapnàntam  me  somya  vijânîhîti  yatraitat  purushah  sva- 
piti  nâma  satâ  somya  tadâ  sampanno  bhavati  svo.m  apîto 
bhavati  tasmâd  enam  svapitîty  àcakshate  svam  hy  apîto 
bhavati. 

«  Uddâlaka  Aruni  dit  à  son  fils  Gvetaketu  :  —  «  Apprends  de 
moi,  ami,  (la  nature)  du  sommeil.  Quand  l'homme  (ouïe  purusha) 
dort,  il  est  uni  à  l'être,  il  entre  en  soi-même'*.  C'est  de  là  que 
vient  le  mot  scapiti  pour  signifier  «  il  dort  »,  car  on  est  entré 
{apîta)  alors  en  soi-même  {svam)  \  » 


et  le  fils  a  cessé  d'être,  et  ainsi  pour  tout  le  reste,  putrasambandhani- 
mittasya  karmano  vinirmuktaivât  pitdpy  apiiâ  hhavali.  Cank. 

1.  Le  fils  d'un  çûdra  et  d'une  brâhma/iî.  çûdrena  brâhmanydm  utpannah. 
Çank. 

2.  Le  fils  d'un  çûdra  et  d'une  femme  de  la  caste  des  kshatriyas.  paul- 
knsah  çûdrenaiva  kshatriyâijâm  w/pannah.  Çank. 

3.  Le  brahmane  qui  ne  célèbre  plus  le  sacrifice  et  qui  a  embrassé  la 
profession  de  religieux  mendiant. 

4.  C'est-à-dire  qu'il  abandonne  sa  forme  individuelle  et  relative  pour 
sa  forme  réelle  et  absolue,  mana  âdisamaargakrtam  jivarûpam  pariiyajya 
svam  sadrûpam  yal  paramdrthasalyam  apUo'  pigaio  bhavati.  Çank. 

5.  Nous  avons  là  un  de  ces  jeux  de  mots  étymologiques  si  fréquents 
dans  les  Upanishads  et,  en  général,  dans  la  littérature  des  Rràhmanas. 
Inutile  d'ajouter  qu'ici,  comme  dans  la  plupart  des  cas,  l'étymologie 
est  absurde. 


—  U7  — 

8.  10,  1.  —  Sa  esha  svapne  mahîyamânaç  caraty  esha 
âtmeti. 

«  Celui  qui,  glorifié*  dans  le  sommeil,  perçoit  différentes  vi- 
sions^, estrâtman.  » 

8.  11,  1.  —  Tad  yatraitat  suptah  samastah  samprasan- 
nah  svapnam  na  vijànàty  esha  àtmeti. 

«  Celui  qui  dans  l'état  de  sommeil  est  concentré,  jouit  d'une 
quiétude  parfaite,  n'a  conscience  d'aucun  rêve,  est  l'âtman.  » 

Kaushitaki  Up.  3.  3.  Yatraitat  purushah  suptah  svapnam 
na  kam  cana  paçyaty  athâsmin  prâna  evaikadhâ  bhavati 
tad  enam  vâk  sarvair  nâmabhih  sahâpyeti  cakshuh  sarvaih 
rûpaih  sahâpyeti  çrotram  sarvaih  çabdaih  sahâpyeti 
manah  sarvair  dhyânaih  sahâpyeti  sa  yadà  pratibudhyate 
yathâgner  jvalatah  sarvà  diço  vishphulingâ  vipratishthe- 
rann  evam  evaitasmàd  àtmanah  prànà  yathâyatanani 
vipratishthante  prànebhyo  devci  devebhyo  lokàh. 

«  Quand  l'homme  (ou  le  purusha)  est  endormi  et  ne  voit  point 
de  rêves,  il  ne  fait  plus  qu'un  avec  le  prâna  ^  Alors  la  parole 
entre  en  lui  (dans  le  prâna)  avec  tous  les  noms;  la  vue  entre  en 
lui  avec  toutes  les  formes  (ou  toutes  les  couleurs)  ;  l'ouïe  entre  en 
lui  avec  tous  les  sons  ;  le  manas  entre  en  lui  avec  toutes  les 
pensées.  Quand  il  (l'homme)  s'éveille,  de  même  que  d'un  feu 
enflammé  les  étincelles  s'élancent  dans  toutes  les  directions,  de 
même  les  prànas  quittent  l'âtman  pour  occuper  le  siège  (qui  leur 
est  assigné),  les  dieux  (les  sens)  quittent  les  prânas,  et  les  lokas 
(objets  des  sens)  quittent  les  dieux.  » 

Dans  la  Praçna  Up.,  un  chapitre  entier  est  consacré  à  la 
théorie  psychologique  du  sommeil  et  du  rêve.  En  voici  les  pas- 
sages les  plus  importants  qui  ne  font  guère,  du  reste,  que 
reprendre  et  résumer  des  idées  que  nous  connaissons  déjà. 

4.  1.  —  Atha  hainarn  sauryâyanî  gàrgyah  papraccha  . 
bhagavann  etastnin  purushe  kâni  svapanti  kàny  asniin 
jàgrati  katara  esha  devah  svapnân  paçyati  kasyaitat 
sukhani  bhavati  kasjninn  u  sarve  sampratishthità  bhavan- 
tîti. 

—  2.  Tasmai  sa  hovâca  .  yathà  gàrgya  ma^ncayo 
'  rkasyàstam  gacchatah  sarvà  etasmims  tejomandala  ekîbha- 
vanti  .  tàhpunah  punar  udayatah  pracaranty  evamha  vai 


1.  Entouré  dos  hommages  des  femmes,  etc.  mahvjamânah  stnjàdibhih 
pûjyamdnah.  Çank. 

2.  caraty  anekavidhn n  svapnabhogâa  anubhavatity  arthah.  Tawk. 

3.  Identifié  ici  à  l'âtman. 


—  us  — 

tat  sarva^n  pare  deve  manasy  ekîbhavati  .  tena  tarhy  esha 
purusho  na  çrnoti  na  paçi/ati  na  jighrati  na  rasayate  na 
sprçate  nàbhivadate  nâdatte  nânandayaie  na  mjsrjate 
neyâyate  svapitîty  âcakshate . 

—  3.  Prânàgnaya  evaitasmin  pure  jâgrati. . . 

—  5.  Atraisha  devah  svapne  mahimânam  anubhavati  . 
y  ad  drshtam  drshtam  anupaçyati  çrutain  crutam  evârtham 
anuçrnoti  deçadiganiaraiç  ca  pratyanuhhûtar)i  punah 
punah  praty anubhavati  drshtam  câdrshtam  ca  çrutam 
câçrutam  cânubhûtam  cânanubhûtam  ca  sarvam  paçyati 
sarvah  paçyati. 

—  6.  Sa  yadâ  tejasâbhibhûto  bhavati  .  atraisha  devah 
svapnân  na  paçyaty  atha  tadaitasmi^i  çarîre  état  sukham 
bhavati. 

4 . 1 .  «  Puis  Gârgya  Sauryâyanin  l'interrogea  :  —  «  0  vénérable, 
quels  sont  ceux  qui  dorment  dans  l'homme  (ou  dans  le  purusha)  ? 
Quels  sont  ceux  qui  veillent  en  lui?  Quel  est  le  dieu  qui  voit  les 
rêves?  Quel  est  celui  qui  jouit  du  bonheur  (que  l'on  goûte  dans  le 
sommeil)?  En  qui  reposent-ils  tous?  » 

—  2.  «  IlMui  répondit  :  —  «  0  Gârgya,  de  même  que  tous  les 
l'ayons  du  soleil  se  réunissent  à  son  disque  lumineux  au  moment 
où  il  se  couche  et  qu'ils  se  projettent  (en  dehors  de  lui)  au  mo- 
ment où  il  se  lève,, —  de  même  tout  cela  ^  se  réunit  au  manas  qui 
est  le  dieu  suprême^.  Par  là ^  donc  l'homme  n'entend  plus,  ne 
voit  plus,  n'odore  plus,  ne  goûte  plus,  ne  touche  plus,  ne  parle 
plus,  ne  prend  plus  (avec  les  mains),  n'a  plus  de  jouissances 
voluptueuses,  n'émet  plus  (les  excréments),  ne  marche  plus.  Il 
dort,  dit-on. 

—  3.  «  Les  feux  du  prâna  veillent  dans  cette  ville  (qui  est  le 
corps)  ^... 

—  5.  «  Alors  le  dieu  (le  manas)  perçoit  dans  le  sommeil 
la  grandeur  ^.  11  revoit  tout  ce  qu'il  a  vu  (dans  l'état  de  veille), 
il  entend  de  nouveau  tout  ce  qu'il  a  entendu,  il  perçoit  de 
nouveau  tout  ce  qu'il  a  perçu  dans  des  lieux  et  des  directions 

1.  Pippalâda. 

2.  Les  sens  et  leurs  objets,  tat  sarvam  vishayendriyâdijdtam.  Çank. 

3.  Parce  qu'il  est  la  source  des  autres  dieux,  c'est-à-dire  des  sens. 
cakshurddiderânâm  manastantratvât  paro  devo  manah.  Cank. 

i.  Par  suite  du  fait  de  l'unification  des  sens  dans  le  manas.  yasmdt 
xvapnakâle  çrotràdini  çabdddijupalabdhikaranâni  manasy  ekîbhûtdnîva  kara- 
navydpârnd  uparatàni  tenu,  etc.  Çajik. 

b.  Pendant  le  sommeil. 

6.  Il  embrasse  les  sens  et  leurs  objets,  mahimânam  vibhûtim  vishaya- 
vishayita/ishanam.  Çank. 
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différentes*.  Ce  qui  a  été  vu  et  non  vu^  ce  qui  a  été  entendu 
et  non  entendu,  ce  qui  a  été  perçu  et  non  perçu,  —  il  voit  tout 
(cela)  ;  lui  qui  est  tout  ^  voit  (tout) . 

—  6.  «  Lorsque  ce  dieu  est  sous  la  domination  du  tejas  *  alors  il 
ne  voit  plus  de  rêves ^  Alors  le  bonheur^  est  goûté  dans  ce  corps.  » 

La  Mândukya  Up.  est  exclusivement  consacrée  à  l'exposé 
de  la  théorie  qui  nous  occupe  et  paraît  avoir  été  la  source  où 
l'auteur  du  Vedântasâra  a  puisé  le  résumé  qu'il  nous  en  a 
transmis  et  les  expressions  techniques  dont  il  se  sert.  Cette 
Upanishad  que  nous  allons  reproduire  en  entier  est,  du  reste,  la 
dernière  de  celles  dont  nous  nous  servons  ici  qui  traite  des  états 
de  veille,  de  sommeil  et  de  profond  sommeil.  On  remarquera 
qu'elle  constate  en  outre  l'existence  d'un  état  de  l'âtman  appelé 
le  quatrième  {turrija),  en  raison  du  rang  qu'il  occupe  relative- 
ment aux  précédents,  et  qui  n'est  autre  que  celui  de  l'âtman  indi- 
viduel réuni  à  l'âtman  universel  et  absolu,  ou,  en  d'autres 
termes,  l'état  qui  correspond  à  la  délivrance. 

Alànd.  Up.  1.  Om  ity  etad  aksharam  idam  sarvam  tasyo- 
pavyâkhyânmn  bliûtam  hhavad  bhavishyad  iti  sarvam  om- 
kâra  eva  .  yac  cânyat  trikâlâtîtam  tad  apy  omkàra  eva. 

2.  —  Sarvam  hy  etad  brahmâyam  âtmâ  hrahma  so'  yam 
âtmâ  catushpât. 

3.  —  Jâgaritasthâno  vahihprajnah  saptânga  ekonavim- 
çatimukhali  sthûlahhug  vaiçvànarah  prathamah  ptàdah. 

4.  —  Svapnasthâno'  ntahprajnah  saptânga  ekonavim- 
çatimukhah  praviviktabhuk  taijaso  dvitîyah  pàdah. 

5.  —  Yatra  supto  na  kam  cana  kàmam  kâmayate  na 
ham  canasvapnampaçyati  tat  sushuptam  .  sushuptasthâna 
ekîbhûtah  prajnàghana  evânandamayo  hy  ânandabhuk 
cetomukhah pràjnas  trtîyah  pàdah. 


1.  deçadigantaraiç  ca  deçântarair  digantaraiç  ca.  Tank. 

2.  Ce  qui  a  été  vu  dans  cette  même  existence  et  ce  qui  a  été  vu  dans 
une  autre  existence,  drsfttcm  câsmîn  jamnany  adrshiam  ca  janmantara- 
drshtam.  Çank. 

3.  C'est-à-dire,  lui,  qui  est  l'âme,  le  moi  de  tous  les  organes,  sarvaka- 
rânâtmd  mano  devah.  Çank. 

4.  C'est-à-dire,  quand  il  est  complètement  au  pouvoir  de  l'intelligence 
lumineuse  qui  réside  dans  les  veines  du  cœur,  et  que  les  impressions 
rapportées  de  l'existence  antérieure  sont  écartées,  yasmin  kâle  saurena 
cinlnkhyena  iejasâ  nâdîi^aye  sarvalo  bhibhûto  bhavaii  tiraskvtavâsanddvdrah. 
bhavati  (add,  etc.  Ça>ik. 

5.  Il  est  dans  l'état  de  profond  sommeil,  sushimpto  bhavati.  Çank. 

6.  Le  bonheur,  c'est-à-dire  la  connaissance  absolue,  etai  sukham  bha- 
vaii ijad  vijnânam  virabndham.  Ça«k. 


—  VIO  — 

6.  —  Es  ha  sarveçvara  esha  sarvajna  esho'  ntaryàmy 
esha  yonih  sarvasya  prabhavàpyayau  hi  bhûtânâ7n. 

7.  —  Nântahprajnam  na  vahihprajnam  nobhayatah- 
prajnam  na  prajnanaghanam  na  prajnam  nâprajnam . 
adrshtam  avyavahâryam  agy^àhyam  alakshanam  acintyam 
avyapadeçyamekâtmyapratyayasâramprapancopaçamam 
çântam  çivam  advaitam  caturtham  manyante  sa  âtmâ  sa 
vijneyah. 

8.  —  So'  yam  âtmâdhyaksharam  omkaro'  dhimâtram 
pâdâ  mâtrâ  mâtrâç  ca  pâdâ  akâra  ukâro  tnakâra  iti. 

9.  —  Jâgaritasthâno  vaiçvânaro  'kcirah  prathamâ  mà- 
trâpter  àdimattvâd  vâpnoti  ha  vcd  sarvân  kàmân  àdiç  ca 
bhavati  y  a  evam  veda. 

10.  —  Svapnasthànas  taijasa  ukâro  dvitîyâ  mâtrotkar- 
shâd  ubhayatvâd  votkarshati  ha  vai  jnànasaïntatini  samà- 
naç  ca  bhavati  nàsyàbrahmavit  kule  bhavati  yasvajii  veda. 

11.  —  Susushptasthânah  pràjno  makâras  trtîyâ  mâtrâ 
miter  apîter  va  minoti  ha  va  idayn  say^va^n  apîtaç  ca  bha- 
vati y  a  evam  veda. 

12.  —  Amâtraç  caturtho  ' vyavahâryah  prapancopa- 
çamah  çivo  ' dvaita  evam  omkâi^a  àtmaiva  samviçaty  âtma- 
nàtmânam  y  a  evam  veda. 

1 .  «  0)71  est  cet  (être)  impérissable  (ou  la  syllabe) ,  cet  univers  ; 
il  a  pour  désignation  explicative  *  le  passé,  le  présent  et  l'avenir  : 
l'univers  n'est  que  om.  Et  cet  autre  (être)  ^  qui  est  supérieur  aux 
trois  modes  du  temps  est  aussi  la  syllabe  om. 

2.  «  Car  cet  univers  est  Brahma,  cet  âtman  est  Brahma.  Cet 
âtman  est  composé  de  quatre  parties. 

3.  «  La  première  partie  (de  l'àtman)  est  Vaiçvànara  dont  le 
séjour  est  l'état  de  veille  ;  il  perçoit  (les  choses)  extérieures^,  il  a 
sept  membres  \  dix-neuf  bouches^  et  jouit  des  objets  des  sens  ^. 


1.  vispashtam  prakathanam  upavyâkhyânam.  Çank. 

2.  L'Être  non  dcveloppé  .  avyâkrtddi.  Çank. 

3.  vahihj:)rajnah  svdtmavyaiirikte  vishaye  prujnâ  yasya  sa  vahihprajiiah. 
Çank. 

4.  lathâ  saptângûny  asya  tasya  ha  vaiiasya  âtmano  vaiçrànarasya  mûr- 
dhaiva  sutejâç  cakshur  viçvarûpah  prânah  prthagvarimâhnâ  samdeho  bahulo 
vasiir  eva  rayih  prthiry  eva  pâdav  arjnihotrakafpanâçes/ifitvenâgnir  mukha- 
tvenâhavanîya  uhia  Uy  evam  sapiângâai  yasya  sa  saptâugah.  Cank. 

5.  Los  dix  orf,'anPs  de  perception  et  d'action,  les  cin([  prÛHas,  le  manas, 
la  buddlii,  ralia?«kflra  et  le  citta.  baddhiadriyâni  kannendriyâui  ca  dara 
vâyavaç  ca  prânddayah  panca  mario  hudd/iir  aliamkâraç  ciitam  iti  mukhâtii. 
Çank. 

6.  sthûlân  vishayân  Oluinkla  iti  sthùlabhuk.  Çauk. 
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4.  «  La  deuxième  partie  (de  l'âtman)  est  Taijasa  dont  le 
séjour  est  l'état  de  sommeil  ;  il  perçoit  les  (choses)  internes  S  il  a 
sept  membres,  dix-neuf  bouches  et  jouit  des  (choses)  subtiles  (des 
impressions  recueillies  dans  l'état  de  veille). 

5.  «  Alors  qu'étant  endormi  on  n'éprouve  aucun  désir  et  qu'on 
ne  voit  aucun  rêve,  c'est  (ce  qu'on  appelle)  le  profond  sommeil. 
La  troisième  partie  (de  l'àtman)  est  Prâjna  dont  le  séjour  est 
l'état  de  profond  sommeil  ;  il  est  unifié,  il  est  tout  intelligence,  il 
est  fait  de  bonheur,  il  goûte  le  bonheur,  il  a  l'intelligence  {cetah) 
pour  bouche. 

6.  «  Il  est  le  seigneur  de  l'univers,  il  est  l'omniscient,  il  est  le 
régisseur  interne,  il  est  la  matrice  de  l'univers,  il  est  le  commen- 
cement et  la  fin  des  créatures. 

7.  «  Sans  intelligence  interne,  sans  intelligence  externe,  sans 
l'une  et  sans  l'autre,  n'étant  pas  un  faisceau  d'intelligence, 
n'étant  ni  intelligent  ni  inintelHgent,  invisible,  échappant  à  toute 
relation,  imperceptible,  sans  signe  distinctif,  ne  tombant  pas 
sous  la  pensée,  ne  pouvant  être  décrit  (ou  défini),  ayant  pour 
essence  l'idée  d'homogénéité,  (heu  de)  repos  (de  dissolution)  du 
développement  matériel,  apaisé,  pur,  sans  second,  —  tel  est,  pen- 
sent (les  sages),  le  quatrième  (état  de  Brahma).  C'est  l'âtman, 
c'est  celui  qu'il  faut  connaître. 

8.  «  Il  est  l'âtman  par  rapport  à  Vakshara  (la  syllabe  ou 
l'impérissable);  il  est  la  syllabe  om  par  rapport  à  la  mesure. 
Les  parties  {àeVâtman)  sont  les  mesures  (de  la  syllabe  om)'^, 
et  ces  parties  qui  sont  des  mesures  sont  la  lettre  a,  la  lettre  w,  la 
lettre  m. 

9.  «  Vaiçvânara ,  qui  a  pour  séjour  l'état  de  veille,  est  la 
lettre  a  qui  est  la  première  mesure.  Parce  que  (la  parole  est  tout 
entière)  pénétrée  (de  la  lettre  a)  ^,  parce  qu'elle  est  la  première 
lettre,  celui  qui  possède  cette  connaissance  obtient  tout  ce  qu'il 
désire  ;  il  est  le  premier. 

10.  «  Taijasa,  qui  a  pour  séjour  l'état  de  sommeil,  est  la  lettre 
u,  qui  est  la  deuxième  mesure.  Parce  que  (cette  lettre)  est  supé- 
rieure (postérieure  à  la  lettre  a*)  ou  parce  qu'elle  tient  le  milieu^, 


1.  Les  impressions  recueiliips  dans  une  existonce  antérieure,  indriyà- 
pekshaydiUasIhatvân  inanasas  tadvâsanârûpd  ca  svapne  prajiià  yasyety  antah- 
prajhah.  Ça/ik. 

2.  âlmano  yepâdds  ta  ovakârasi/a  mdtrâh,  Ça/ik. 

3.  âpter  âptir  vijdplir  akdrewa  sarvâ  vdg  vyâptâ.  Ça?ik. 

4.  ulkarshâl  akdrdd  ulkrsIiUi  iva  liy  ukdrah.  Cank. 

5.  Entre  la  lettre  a  et  la  lettre  m.  ubhayatvâd  vd  akâramakdraynr  madhy- 
astha  ukarah.  Çank. 
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celui  qui  possède  cette  connaissance  porte  plus  haut  (plus  loin) 
l'enchaînement  de  la  science,  il  est  équitable  (c'est-à-dire  neutre 
entre  ses  amis  et  ses  ennemis),  et  nul  ne  naît  dans  sa  famille  qui 
ne  soit  versé  dans  la  science  de  Brahma. 

11.  «  Prâjna,  qui  a  pour  séjour  l'état  de  profond  sommeil, 
est  la  lettre  m,  qui  est  la  troisième  mesure.  Parce  que  cette  lettre 
représente  la  notion  véritable  ^  et  l'absorption  ^,  celui  qui  possède 
cette  connaissance  possède  la  véritable  notion  de  cet  univers  '^  il 
est  absorbé  (dans  l'âtman  suprême). 

12.  «  Le  Quatrième  est  sans  mesure^  échappant  à  toute  rela- 
tion ;  il  est  le  terme  du  développement  matériel  ;  il  est  aimable 
(ou  çiva),  sans  second.  Il  est  la  sj^llabe  om,  il  est  l'âtman. 
Celui  qui  possède  cette  connaissance  pénètre  l'âtman  avec  son 
àtman  (est  absorbé  dans  l'âtman  universel)^.  » 


1.  miier  mitir  mânam  mîijeta  iva  M  viçvataijasau  prajnena  pralayoipat- 
iyoh  praveçanirgamâbhyâxn  prastheneva  yavâh  .  tathâ  omkârasamâptau 
punah  prayoge  ca  praviçya  nirgacchata  ivâkârokârau  makâre.  Çank. 

2.  Minoti  ha  vedam  sarvam  jagadyâthdtmyam  jânâlUy  arthah.  Cank. 

3.  apîter  vàpitir  apy  ya  ekibhdvnh  omkaroccârane  'niye  'kshare  ekîbhùtâv 
ivâkârokârau.  Çajik . 

4.  âlmaiva  samviçaty  âtmanâ  svenaiva  svam  pâramârthikam  âtmânam  ya 
evam  veda.  Cank. 


CHAPITRE    IX. 


LES  TROIS  QUALITES. 


L'idée  première  des  qualités  qui  teignent  de  nuances  diverses 
l'âtman  incorporé  ou  plutôt  la  matière  à  laquelle  il  est  uni 
et  qui  se  reflète  en  lui,  remonte  probablement  à  l'époque 
védique.  De  très-bonne  heure,  les  hymnes  l'attestent,  les  mots 
qui  désignaient  la  lumière  et  les  ténèbres  ont  pris  un  sens  moral 
et  philosophique  et  sont  devenus  respectivement  synonymes  de 
bien  et  de  mal,  de  pureté  et  de  vice.  Le  sattva  ou  la  qualité  de 
vérité,  de  clarté  ou  de  pureté  (toutes  choses  voisines  et  pour 
ainsi  dire  identiques  à  l'origine),  et  la  qualité  de  tamah  ou  de 
ténèbres  ont  évidemment  pris  la  place  qu'elles  occupent  dans  les 
différents  systèmes  philosophiques  de  l'Inde  S  sous  l'influence  tra- 
ditionnelle de  ces  analogies  primitives.  Quant  au  rajah  (la  qua- 
lité de  couleur  ou  de  passion)  c'est  une  catégorie  intermédiaire 
qui  fut  sans  doute  introduite  postérieurement  dans  le  travail  de 
systématisation  qui  eut  lieu  au  sein  des  écoles  philosophiques,  et 
par  l'efi'et  duquel  la  théorie  des  trois  qualités  prit  sa  forme  défi- 
nitive. 

Quoi  qu'il  en  soit,  l'idée  des  trois  qualités,  telle  que  nous  la 
trouvons  dans  les  Upaiiishads,  est,  contrairement  à  l'esprit  qui 
paraît  avoir  présidé  à  la  formation  de  la  philosophie  de  l'âtman, 
fort  artificielle  :  le  sattva,  le  rajah  et  le  tamah  n'ont  été  ima- 
ginés apparemment  que  pour  rendre  compte  des  mobiles  ou  des 


1.  La  théorie  des  trois  qualités  semble  appartenir  en  propre  au  sys- 
tème Sàwkhya  auquel  le  Vedânta  l'a  empruntée  tardivement. 
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modifications  de  l'activité  de  l'âtman  individuel,  que  la  théorie  de 
l'œuvre  et  de  ses  effets  n'explique  que  d'une  manière  insuffisante. 
Cette  conception  n'apparaît  d'ailleurs  dans  l'ensemble  de  la  doc- 
trine qu'à  une  époque  fort  tardive. 

C'est  [dans  la  Katha  Up.  que  nous  rencontrons  la  première 
mention  du  sattva;  toutefois  ce  mot  n'y  désigne  pas  encore 
expressément  une  des  qualités  de  la  matière.  Il  s'applique  à  un 
état  spécial  et  intermédiaire  de  l'âtman.  Voici  du  reste  le  passage 
(6.  7)  où  il  se  trouve  et  où,  d'après  Çaiikara,  il  serait  syno- 
nyme de  huddhiK 

Indriyehhyah  param  mano  ananas  ah  sattvam  uttammn. 
sattvâd  adhi  mahân  âtmâ  mahato  'vyaktam  uttamam. 

«  Le  manas  est  supérieur  aux  sens  ;  le  sattva  est  supérieur  au 
manas;  le  Mahàn  âtmà  est  supérieur  au  sattva;  Yavyakta 
(l'indéveloppé)  est  supérieur  au  mahat.  » 

Le  passage  suivant  de  la  Praçna  Up.  (1.  15)  semble  contenir 
une  allusion  à  la  théorie  des  trois  quahtés. 

Teshàm  asau  mrajo  brahmaloko  na  yeshu  jihmam 
anrtam  na  maya  ceti. 

«  C'est  pour  ceux-là  qu'est  (destiné)  le  monde  de  Brahma  dé- 
pourvu de  rajah,  et  non  pour  ceux  chez  lesquels  se  trouvent 
l'injuste,  le  faux  et  l'hypocrisie^.  » 

Le  mot  sattva  se  trouve  employé  dans  les  trois  passages  sui- 
vants de  la  Mundaka  Up.  dans  un  sens  qui  paraît  analogue  à 
celui  qu'il  a  dans  la  Katha  Up. 

3.  1,  8.  —  Na  cakshushâ  grhyate  nâpi  vâcâ  nânyair 
devoir  tapasà  karmanâ  va  .  jnànaprasàdena  viçuddha- 
sattvas  tatas  tu  tam  paçyate  nishkalam  dhyàyamànah. 

3.  1,  10.  —  Yam  yarn  lokam  manasâ  samvibhâti^  viçud- 
dhasattvah  kâmayate  yâmç  ca  kàmân  .  tam  tam  lokain 
jayate  tmnç  ca  kâmâms  tasmâd  àtmajnam  hy  arcayed 
hhûtikâmah. 

3.  2,  6.  —  Vedàntavijnânasuniçcitàrthâh  samnyâsayo- 
gâd  yatayah  çuddhasattvàh  .  te  hrahmalokeshu  parânta- 
kâle  paràmrtâh  pariraucyante  sarve. 

«  On  ne  le  saisit  (Brahma)  ni  par  la  vue,  ni  par  la  parole,  ni 
par  d'autres  organes,  ni  au  moyen  de  la  pénitence  ou  du  sacri- 

1.  Satlva^.abâd  buddhir  ihocyate. 

2.  mâyd  ndma  va/iir  âtmdnam.  prakâçyânijathaiva  kâryam  karoli  sa 
vidyd  milhyâcdrarûpô .  Qank. 

3.  Les  autours  du  Dicl.  de  St-P.  propo.sont  sambhàvayali  au  lio.u  do 
samvibhdd  qu'ils  croient  fautif. 
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fice;  c'est  à  la  faveur  de  la  (vraie)  science  que  celui  dont  le 
sattva  *  est  pur  voit  en  méditant  sur  lui  (l'être)  qui  n'a  point  de 
parties. 

«  Quel  que  soit  le  monde  qu'évoque  dans  sa  pensée  {on  que 
désire)^  celui  dont  le  sattva  est  pur,  —  quels  que  soient  ses  désirs, 
il  conquiert  ce  monde  et  les  objets  de  ses  désirs.  Celui  qui  désire 
la  puissance  doit  donc  honorer  celui  qui  connaît  l'âtman. 

«  Les  ascètes  qui  possèdent  la  notion  bien  claire  de  l'objet  de 
la  science  du  Vedànfa  (c'est-à-dire  l'âtman)  et  dont  le  sattva 
est  pur,  grâce  à  la  pratique  du  renoncement,  —  ceux-là  tous, 
devenant  au  moment  de  la  mort  suprêmes,  immortels,  dans  les 
mondes  de  Brahma,  obtiennent  la  délivrance.  » 

Les  mots  ?'âga  =  rajah  et  iamah  se  trouvent  également  dans 
cette  Upanishad,  mais  non  pas  encore  avec  la  signification  spé- 
ciale qu'ils  ont  prise  plus  tard  dans  la  terminologie  philoso- 
phique. 

Voici  d'ailleurs  le  texte  des  versets  où  ces  expressions  se 
rencontrent. 

3.  2,  5.  —  Samprapyainarn  rshayo  jnânatrptâh  krtât- 
màno  vîtarâgâh  praçcintâh  .  te  sarvagam  sarvatah  prâpya 
dhirâ  yuktâtmànah  sarvam  evâviçanti. 

«  Les  7yhis  ^  réjouis  par  la  science,  ayant  acquis  l'âtman  ^, 
dépourvus  de  passions  {ràga),  apaisés,  qui  se  sont  unis  à  lui  (à 
l'âtman),  —  ces  sages,  qui  sont  réunis  (à  lui)  pour  toujours  •', 
ayant  atteint  complètement  (l'être)  omniprésent,  pénètrent  l'uni- 
vers ®.  » 

2.  2,  6.  —  Svasti  vah  pârâya  tamasah  parastât. 

«  Puissiez-vous  atteindre  l'autre  rive  du  tamah  (de  l'igno- 
rance) '.  » 

Bien  que  dans  la  Çvetâçvatara  Up.  les  qualités  ne  soient  pas 
désignées  expressément  sous  leurs  dénominations  techniques,  il 


1.  Viçuddhântahkavanah.  Çank. 

2.  samvibhdti  sum/iulpayali.  (Jaiik. 

3.  Ceux  qui  ont  l'intuition  do  la  doctrine  védântique.  rshayo  darçana- 
vantah.  Çank. 

4.  krtdtmânah  paramûlmasvarûpenaiva  nishpannâtmânah  santah.  Çank. 

5.  yuklâlmdno  nifyasamdhilasvâbhâvah.  Çank. 

6.  Se  répandent  en  lui  après  la  destruction  de  l'enveloppe  {upddhi)  de 
l'ignorance,  comme  s'oxliale  en  tous  sens  l'étlier  qui  était  renfermé 
dans  un  pot  qu'on  vient  de  briser,  bitinnagfiatdkaçavad  avidyûkriopddhi- 
paricchedam  JaJiâti.  Çank. 

7.  avidyâtamasah  paraslût.  Çank. 
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n'est  guère  permis  de  douter,  à  la  lecture  des  passages  que  nous 
allons  rapporter,  qu'à  l'époque  où  cette  Upanishad  a  été  écrite, 
la  catégorie  philosophique  des  trois  qualités  ne  fît  définitivement 
partie  de  la  doctrine. 

1.4.  —  Tayn  ekmiemim  trwrtam. 

«  (Le  char  de  Brahma)  qui  a  une  jante  (la  mâyâ  Com.)  triple- 
ment couverte  (par  les  qualités.  Com.).  » 

3.  12.  Nous  trouvons  l'expression  àe  sattvasya  pravartakah, 
agent  du  sattva,  appliquée  au  purusha  ;  mais,  d'après  le  commen- 
tateur, sattva  serait  encore  ici  le  synonyme  à'antahkarmia, 
l'organe  interne,  ou  la  buddhi. 

4.  18.  —  Yadàtamas  tan  na  diva  na  râtrir  na  san  na 
câsah  cira  eva  kevalah. 

«  Quand  il  n'y  a  plus  de  tamah,  il  n'y  a  ni  jour,  ni  nuit,  ni 
être,  ni  non-être  :  (il  ne  reste)  que  Çiva,  l'être  absolu.  » 

5.  7.  Le  purusha,  ou  Yâtman  individuel,  est  appelé  triguna 
«  celui  qui  est  doué  des  trois  qualités.  » 

5.  12.  —  Sthûlâni  sûkshmâni  hahûni  caiva  rûpâ7ii  dehi 
svagunair  vrnoti  .  kriyâgmiair  âtmagunaiç  ca  teshâm 
samyogahetur  aparo'  pi  drshtah. 

«  L'incorporé^  recouvre  avec  ses  qualités^  les  formes  diverses, 
grossières^  et  subtiles ^  Avec  ces  qualités  d'action  et  ces  qualités 
de  l'âtman,  (l'incorporé)  qui  est  la  cause  de  leurs  rapports  mu- 
tuels, se  voit  aussi  ailleurs^.  » 

6.2.  L'âtman  incorporé  a  l'épithète  de  guni  «  doué  des  qua- 
lités. » 

6.11.  L'âtman  absolu  reçoit  au  contraire  l'épithète  de  nirguna 
«  celui  qui  n'est  pas  uni  aux  qualités.  » 

6.  16.  L'âtman  uni  à  la  matière  est  encore  appelé  gunî  et  gu- 
neça,  «  le  possesseur  des  qualités  »,  «  le  maître  des  qualités  ». 

Dans  la  Maitri  Up.  la  systématisation  scolastique,  relative 
aux  trois  qualités,  est  encore  plus  clairement  adoptée  ;  nous  les 
y  trouvons  désignées  techniquement  et  définies  d'une  manière 
précise. 

3.  3.  —  Atha  yathâgninâyahpindo  vâbhibhûtah  kartr- 
hhir  hanyamàno  nânâtvam  upaity  evam  vâva  khalv  asau 

1.  Le  vijriândtman.  Com. 

2.  svagunair  vihitapratishiddhavishaydnubhavasamskâraih.  Com. 

3.  Gommo  los  pierres,  etc.  sthâlâny  açmâdîni.  Com. 

4.  Les  éléments  subtils,  sûhshmùm  taijasadhdluprahhvilni.  Com. 

5.  Change  de  corps,  transmigre,  m  dehi  aparo'  pi  dehûniarasamyukto 
bhavatity  arthah.  Com. 
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bhûtâtmântahpurushenâbhibhûto  gunair  hanyamâno  nâ- 
natvam  upaiti. 

«  De  même  qu'une  boule  de  fer^  soumise  au  feu  et  travaillée 
par  des  artisans,  devient  multiple',  ce  bhûtâtman^,  soumis  au 
purusha  intérieur  et  travaillé  par  les  qualités,  devient  mul- 
tiple. » 

3.5.  —  Athânyatrâpy  uktam  sammoho  bhayam  vishâdo 
niclrâ  tandrî pramàdo  jarâ  çokah  kshut  pipâsà  kârpmiyam 
krodho  nàstikyam  ajncmam  wÂtsaryam  naihkàrunyatn 
mûclhatvam  7iiri'rîdatvam  nirâkrtitvmn  uddhatatimm 
asamatvam  iti  tâmasàni  .  antastrshnà  sneho  ràgo  lobho 
himsâ  ratir  dinshtir  vyâvrtatvam  îrshyâkâmam  asthira- 
tvam  calatvam  vyagratvayn  jigishàrthopàrjanam  mitrànu- 
grahanam  parigrahàvalambd'  nishteshv  indriyàrtheshu 
dvishtir  ishteshv  abhishvahgah  çuktasvaro'  nnatamas  tv  iti 
râjasâny  etaihparipûrna  et  air  abhibhûta  ity  ayam  bhûtâtmâ 
tasmân  nânârûpàny  âpnoti. 

Il  a  été  dit  aussi  ailleurs  :  —  «  L'égarement,  la  crainte,  le 
désespoir,  l'engourdissement,  la  paresse,  la  légèreté,  la  vieil- 
lesse, le  chagrin,  la  faim,  la  soif,  la  misère,  la  colère,  l'irréligion, 
l'ignorance,  l'envie,  la  dureté  de  cœur,  la  folie^,  l'impudeur^, 
l'irrésolution^,  la  témérité'^,  l'inégalité  (d'humeur)  résultent  de 
la  qualité  de  tamah.  La  soif  intérieure  (la  concupiscence)  ^,  l'at- 
tachement, le  désir,  la  convoitise,  la  méchanceté,  l'amour  char- 
nel, la  haine,  la  dissimulation^,  la  jalousie,  la  poursuite  des 
choses  vaines ^°,  la  mobilité  (d'humeur),  l'activité,  la  dissipation, 
l'ambition,  la  poursuite  des  richesses,  la  bienveillance  envers  les 
amis,  l'appui  prêté  à  ceux  qui  vous  entourent  (?)  ^S   l'aversion 


1.  Le  Com.  voit  clans  la  particule  vA  l'indication  d'une  alternative 
sous-entendue  qu'il  explique  ainsi  :  vydpto  yasfindo  va  kâshtûdipindah 
savaiapiah. 

2.  G'est-à-dire  lance  des  étincelles,  nânàtvam  vishpkulingabhaveno- 
paiti.  Com. 

3.  Voir  pour  le  bhûtâiman  le  chapitre  des  diverses  fonctions  psycho- 
logiques. 

4.  L'absence  de  discernement  {avivekitvam),  d'après  le  Com. 

5.  nivrklatvam  akâryakarane  'napatrapatvam.  Com. 

6.  nirâkrtitvam  anavasthilasvabhnvadam.  Com. 

7.  uddhalatvaxn  sdhaseshu  nihçankutvam.  Com. 

8.  aprâpye'pij  arthe  'bhUâshn  'niasirshnâ.  Com. 

9.  vyâvrtatvam  vyâvvl âbhiprâyntvam  gùûhâblnsamdhitâ.  Com. 

10.  (akâmam)  nirarlhakapravvltimallvam.  Com. 

11.  parigrahâvulambo  gvhâçramotsâliah.  Com. 
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pour  ce  que  l'on  hait  parmi  les  objets  des  sens,  la  prédilection 
pour  ce  que  l'on  aime  (parmi  ces  mêmes  objets),  les  murmures  (?)*, 
la  libéralité 2  résultent  de  la  qualité  de  rajah.  Il  est  rempli 
(gouverné)  par  ces  (passions)  ;  c'est  ainsi  que  le  hhûtâtman 
prend  des  formes  diverses.  » 

Le  passage  suivant  a  pour  but  d'expliquer  la  genèse  des  trois 
qualités. 

5.  2.  —  Tamo  va  idam  agra  âsîd  ekam  tat  pare  syât  tat 
tatpareneritam  vishamatvam prayâty  etad  rûpam  vai  rajas 
tad  rajah  khalv  îritam  vishamatvam  prayàty  eiad  rai 
sattvasya  rûpam  tat  sattvam  evetntain  rasah  samprasravat 
so  'mço  'ya^n  yaç  cetâmâtrah  pratipurushah  kshetrajriah 
sariikalpâdhyarasàyàbhimânalihgah  p?^ajâpatir  viçvety 
asya  pràg  uktâ  etâs  tanavah  .  atha  yo  ha  khalu  vâvâsya 
tâmaso  'mço  'sau  sa  hrahmacàrino  yo  'yam  rudro  Hha  yo 
ha  khalu  vâvâsya  râjaso  'inço  'sau  sa  brahmacârino  yo 
'yatn  brahmàtha  yo  ha  khalu  vâvâsya  sâttviko  'mço  'sau  sa 
brahmacârino  yo'yam  vishnuh. 

«  Au  commencement  cet  univers  était  uniquement  le  tamah 
(l'obscurité)  ;  il  résidait  dans  (l'être)  suprême^.  Mis  en  mouve- 
ment par  (l'être)  suprême,  il  devint  inégal.  Sous  cette  forme  (nou- 
velle) il  forma  le  rajah  ^  ;  ce  rajah  mis  en  mouvement  devint 
inégal.  Sous  cette  forme  (nouvelle)  il  forma  le  sattva  ;  ce  sattva 
fut  mis  en  mouvement  et  l'essence  {rasa)  en  découla.  Cette 
partie^  est  celle  qui  est  toute  intelligence,  qui  se  réfléchit  dans 
l'homme  ^  qui  connaît  le  champ  (c'est-à-dire  le  corps)',  quia 
pour  caractère  la  délibération,  la  détermination  et  la  conscience. 
Prajâpati,  Viçvâ^  comme  il  a  été  dit,  sont  ses  formes.  Cette 
partie  de  l'àtman^  qui  est  formée  de  tamah  est,  ô  brahmacârins, 
la  même  que  Rudra  ;  cette  partie  de  l'âtman  qui  est  formée 
de  ra/ff/i  est,  ô  brahmacârins,  la  même  que  Brahma  ;  cette  partie 


1.  çuktasvaro  'vyaktasvaras  tadvattam.  Com. 

2.  annatamo  bahvannah  khyâtyâdyuddeçenânnadânaparatvam.  Com. 

3.  pare  cidâtmatii  si/dd  bhavatiti  yâval.  Com. 

k.yad  idam  pareritasya  tamaso  vishamaivagamanam  etadrûpam  vai  pra- 
siddham  rajo  rajogundkhyam  kâranam.  Com. 

5.  so'  yam  amro'  mço  ivâmraç  ciddtmanah.  Com. 

G.  pratipurushah  pratihimbo  ndnodapâtreshv  iva  sûrijâdir  nânâvidhârthâ- 
kàrabuddkivvtUshu  vibhâvyamânalvât  pratipurusha  ily  arthah.  Com. 

7.  ksiietram  {ariram.  Com. 

8.  prajdpatih  samasliiivairâjapiailâbhimânt  devah  viçvd  vyashlipindâbhi- 
mdninî  devald.  Com. 

y.  usyâlmanah.  Com. 
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de  l'àtman  qui  est  formée  de  saitva  est,  ô  brahmacârins,  la  même 
que  Vishnu.  » 

Au  verset  6.  10,  les  objets  des  sens  sont  identifiés  aux  trois 
qualités. 

Trigunam  hhojyam  hhoktâ  purusho  'ntahsthah. 

«  Les  trois  qualités  sont  l'objet  de  la  jouissance  ;  le  purusha 
interne  est  celui  qui  jouit.  » 

Et  plus  bas  : 

Prâkrtmn  annam  trigunabhedaparinâmatvân  niahad- 
âdyarn  viçeshàntam  lihgam. 

«  La  nourriture  issue  de  la  nature  par  l'efiet  des  modifications 
résultant  de  la  distinction  des  trois  qualités,  commence  par  le 
mahat  et  finit  par  les  éléments  *  ;  elle  est  le  signe  (de  l'âtman 
individuel).  » 

Enfin,  la  Maitri  TJp.  (6.  38)  nous  apprend  encore,  relative- 
ment aux  trois  qualités,  que  le  saftva  est  le  séjour  de  l'âtman 
universel. 

Ravimadhye  stliitah  somah  S07na7nadhye  hutâçanah  . 
tejomadhye  sthitayn  sattvarn  sattvamadhye  sthito  'cyutah. 

«  Le  soma  est  placé  au  milieu  du  soleil,  le  feu  est  situé  au 
milieu  du  soma,  le  sattva  est  placé  au  milieu  du  feu,  l'impéris- 
sable est  situé  au  milieu  du  sattva.  » 


1.  viçeshâh  vikâraçabdavâcyâh  pTthivyâdimahâbhûtalakshanâh.  Com. 


aEGNAOD  II 


CHAPITRE   X. 


LA  MAYA. 


Bien  qu'impliquée,  comme  nous  avons  eu  déjà  occasion  de  le 
remarquer,  par  les  principales  données  de  la  doctrine  de  l'àtman, 
l'idée  de  la  màyà,  ou  du  développement  matériel  considéré  comme 
une  pure  illusion,  n'est  devenue,  à  ce  qu'il  semble,  bien  consciente 
et  bien  déterminée  qu'à  une  époque  relativement  récente.  Elle  ne 
pouvait  guère  d'ailleurs  s'accuser  dans  toute  sa  netteté  qu'après 
que  le  système  eut  acquis  un  état  d'avancement  suffisant  pour 
nécessiter  un  choix  entre  l'admission  de  deux  principes  coexis- 
tants et  éternels,  l'esprit  et  la  nature  ou  la  matière  (ce  qui  devint 
la  base  de  la  philosophie  Sàmkhya),  et  la  prédominance  du 
principe  intellectuel,  qui,  une  fois  adoptée,  devait  aboutir  à  la 
négation  du  principe  contraire.  C'est  la  conclusion  que  le  Ve- 
dànta  finit  en  effet  par  formuler. 

Mais,  quoique  la  théorie  de  la  maya  n'ait  été  clairement 
exposée  qu'à  l'époque  où  ont  été  rédigées  les  moins  anciennes 
des  Upanishads  que  nous  mettons  à  contribution  pour  ce  travail, 
le  mot  mâyù  lui-même  se  rencontré  dans  le  passage  suivant  de 
la  Brh.  àr.  Up.  (2.  5,  19)  où  l'on  serait  tenté,  à  première  vue, 
de  le  prendre  dans  l'acception  toute  spéciale  qu'il  reçut  beaucoup 
plus  tard  dans  les  écrits  védântiques. 

Rûpam  rilpam  praiirûpo  babhûva  tad  asya  rûpam  pra- 
ticakshanàyaindro  niàyùbhih pururûpa  îyateyuktâ  hy  asya 
harayah  çatù  daçely  ayam  vai  harayo'  yam  vai  daçà  ca 
sahasràni  bahimi  cànantàni  ca  tad  etad  brahnia. 

«  11  prit  une  forme  conforme  à  chaque  forme.  Afin  de  mani- 
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fester  sa  formes  Indra  semble  multiforme ^  au  moyen  de  ses 
màyàs^\  car  lia  cent  dix  chevaux  attelés  (à  son  char)^.  C'est 
lui  qui  est  les  chevaux  (ou  les  sens)  ;  c'est  lui  qui  est  au  nombre 
de  dix  et  de  milliers  nombreux,  innombrables  ;  c'est  lui  qui  est 
Brahma.  » 

Mais,  en  y  regardant  de  près,  on  s'aperçoit  que  nous  avons  ici 
une  citation  du  rg-veda,  6.  47,  18,  où  le  mot  màyà  a  certai- 
nement son  sens  primitif  de  «  faculté,  énergie  intime  et  mysté- 
rieuse qui  permet  aux  dieux  d'accomplir  leurs  actes  surnaturels  »  ; 
et  rien  ne  prouve  que  les  auteurs  de  la  Brh.  àr.  Up.  aient  voulu 
y  attacher  une  signification  différente  de  celle  que  cette  expres- 
sion avait  dans  l'hymne  même. 

Cependant,  si  la  Brh.  àr.  TJp.  ne  connaît  pas  encore  la  maya 
telle  qu'on  la  concevait  à  l'époque  du  Vedantasàra,  différents 
passages  de  cette  Upanishad  présentent  des  vues  où  l'ensemble 
des  choses  est  considéré  comme  comprenant  l'être  et  le  non-être, 
la  lumière  et  les  ténèbres,  la  science  et  l'ignorance,  l'immortalité 
et  la  mort,  chacun  de  ces  contraires  correspondant  respective- 
ment à  l'intelligence  résumée  et  personnifiée  dans  Brahma  et  à  la 
matière  sous  toutes  ses  formes.  Le  morceau  suivant  (1.  3,  28), 
qui  est  une  sorte  de  commentaire  d'un  mantra  du  Sàma-  Veda, 
établit  d'une  manière  expresse  cette  série  d'identifications  qui 
semble  un  acheminement  vers  la  théorie  postérieure  de  la  màyà 
vedàntique. 

Asato  ma  sad  gamaya  tamaso  ma  jyotir  gamaya  tnrtyor 
mâmrtam  gamayeti  sa  yad  âhcisato  ma  sad  gamayeii 
mrtyur  va  asat  sad  a^nrtam  mrtyor  7nâmrtam  gamayà- 
mrtain  ma  kurv  ity  evaitad  àha  tamaso  ma  jyotir  gamayeii 
mrtyur  vai  tamo  jyotir  amrtam  mrtyor  mâmrtam  gama- 
yâmrtam  ma  kurv  ity  evaitad  àha  mrtyor  amrtatn  gama- 
yeti nàtra  tirohitam  ivàsti. 

«  Du  non-être  conduis-moi  dans  l'être  ;  de  l'obscurité  conduis- 
moi  dans  la  lumière  ;  de  la  mort  conduis-moi  dans  l'immortalité.  » 
—  Dans  ces  paroles  :  «  Conduis-moi  du  non-être  dans  l'être  », 
le  non-être  est  la  mort,  l'être  est  l'immortalité  ;  (cela  veut  donc 

1.  yadi  hi  ndmarûpe  na  vyâkriyeie  tadâsyâtmano  nirupâdhikam  rûpam 
prajnànaghanâhkyam  na  prailkhyâyela.  Çajik. 

2.  na  tu  paramdrthatah  pururùjpo   bahurùpa  iyaie  gamyate  ekarûpa  eva 
prajndnaghaaah  san.  Qank. 

3.  mâydbhih  prajndbhir  nâmarûpabhûlataikviamilhyâbhimdnair  va.  Qank. 

4.  Ou  cent  dix  sens  attachés  au  corps,  yuklâ  ratha  iva  vdjinah  svavi- 
shayaprakâçanâya  ....  haruyo  harax)ùdindriYâni.  Ça/tk. 
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dire)  de  la  mort  conduis-moi  dans  l'immortalité,  rends-moi  im- 
mortel. Dans  ces  paroles  :  «  Conduis-moi  de  l'obscurité  dans  la 
lumière  »,  l'obscurité  est  la  mort,  la  lumière  est  l'immortalité; 
(cela  veut  donc  dire)  de  la  mort  conduis-moi  dans  l'immortalité, 
rends-moi  immortel.  Enfin,  dans  ces  paroles  :  «  Conduis-moi  de 
la  mort  dans  l'immortalité  »,  il  n'y  a  rien  d'obscur. 

Le  passage  suivant  [Brh.  âr.  Up.  1.4,  7)  implique  à  son 
tour  le  caractère  purement  subjectif  et  sans  réalité  permanente 
et  nécessaire  de  l'univers  matériel. 

Taddhedam  tarhy  avyàkrtam  àsît  tan  nàniarûpcibhymn 
eva  vyàkyHycde. 

«  Cet  univers  n'était  donc  pas  manifesté  ;  il  fut  manifesté  par 
le  nom  et  la  forme.  » 

Dans  plusieurs  autres  passages  de  la  Brh.  àr.  Up.  et  de  la 
Chànd.  Up.,  qui  sont  cités  pour  la  plupart  au  chapitre  de  l'ât- 
man,  l'être  proprement  dit  est  identifié  à  Brahma  immatériel  et 
éternel,  et  cette  identification  suffit  à  prouver  que  l'idée  de  la  non- 
réalité  objective  de  la  matière  était  au  moins  à  l'état  latent  dans  les 
anciennes  Upanishads.  D'autre  part,  la  théorie  en  vertu  de  laquelle 
ce  sont  les  sens  qui  projettent  leurs  objets,  —  théorie  dont  les 
données  se  trouvent  indiquées  a  u  chapitre  de  la  Cosmogonie  et  dans 
celui  des  Sens,  —  conduit  invinciblement  à  des  conclusions  sem- 
blables. Toutefois,  il  est  à  peu  près  certain  que  dans  les  anciennes 
Upanishads  on  s'en  est  tenu  aux  prémisses,  à  moins  d'interpréter 
dans  un  sens  favorable  à  l'idée  d'illusion,  comme  on  l'entendait  à 
l'époque  où  le  védàntisme  a  subi  ses  dernières  évolutions,  cette 
phrase  de  la  Chànd.  Up.  8.  3,  1. 

Ta  ime  saiyàh  kmnà  anrtàpidhànàs  teshcon  satyànàm 
satùm  anrtam  apidhànam. 

«  Ces  désirs ^  qui  sont  réels,  sont  enveloppés  par  l'erreur; 
l'erreur^  est  l'enveloppe  de  ces  choses  réelles.  » 

Mais  je  suis  d'autant  moins  disposé  à  attribuer  à  ce  passage 
un  sens  trop  génér-al  et  absolu,  qu'on  ne  rencontre  dans  les  an- 
ciennes Upanishads  rien  de  précis  qui  autorise  à  le  faire,  et  que 
même  dans  les  Upanishads  que  nous  pouvons  appeler  intermé- 
diaires, eu  égard  à  l'époque  où  elles  ont  été  composées,  la  théorie 
de  la  miiyu  est  passée  sous  silence.  On  ne  saurait,  en  effet,  voir 
une  exception  dans  ces  deux  versets  de  la  P)-açna  Up.,  car  il 

1.  Il  s'agit  du  dùsir  d'obLcnir  des  lokas  l'avorables  ot  spocialemont  le 
Brahmuloka. 

2.  L'apijétit  des  choses  extérieures,  telles  que  les  femmes,  la  nourri- 
ture, f'tc.  (inrlam  râf/yavishat/esliu  stryaunablinjauddishu  trshna.  Çank. 
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est  plus  que  douteux  qu'il  faille  prendre  le  mot  mài/à   dans 
l'acception  spéciale  que  les  Vedântins  finirent  por  y  attacher. 

1.  15.  —  ...  Teshàm  evaisha  brahmaloko  yeshàm  tapo 
brahmacaryam  yeshu  satyam  pratishthitam. 

1.  16.  —  Teshâm  asau  virajo  brahmaloko  na  yeshu  jih- 
mam  anrtam  na  mùnà  ceti. 

«  Le  monde  de  Brahraa  est  destiné  à  ceux-là  seuls  qui  obser- 
vent la  pénitence  et  la  continence,  —  à  ceux  chez  lesquels  le  vrai 
est  établi. 

«  C'est  à  ceux-là  qu'est  destiné  le  monde  de  Brahma  dépourvu 
de  rajas,  et  non  à  ceux  chez  lesquels  se  trouvent  l'injuste,  le 
faux  et  la  mâyâ^.  » 

Mais  pour  la  Cvetàçvatara  Up.  et  la  Maitri  Up.  c'est  diffé- 
rent. Les  morceaux  que  je  vais  mettre  sous  les  yeux  du  lecteur 
établissent  d'une  manière  indiscutable  qu'à  l'époque  où  ces  Upa- 
nishads  ont  été  rédigées  l'idée  delà  maya  védàntique  avait  atteint 
tout  son  développement. 

Cvet.  Up.  1.  10.  —  Ksharam  pradhmiam.  amrtâksharain 
harah  ksharâtmanâv  îçate  deva  ekah  .  tasyàbhidhànâd 
yojanôt  tattvabhâvâd  bhvyaç  conte  mçvamfnjcmivrttih. 

«  Ce  qui  est  périssable  est  la  nature  (pradhàna)  ;  ce  qui  est 
immortel  est  hara.  Le  Dieu  unique  est  le  maître  du  périssable  et 
de  l'àtman.  En  dirii^eant  sa  pensée  vers  lui,  en  s'unissant  (intel- 
lectuellement) à  lui,  en  le  concevant  sous  son  essence  réelle 
(comme  identique  à  lui-même),  à  diverses  reprises,  on  obtient 
enfin  la  cessation  de  toute  la  mf'iyâ  ^.  » 

3.  1.  —  Ya  eko  jâlavàn  îçita  îcinîbhih. 

«  L'être  unique  qui,  muni  du  réseau  (delam«ya.  Corn.), 
gouverne  (l'univers)  au  moA'en  de  ses  pouvoirs  souverains.  » 

4.  9.  _  Chandâmsi  yajnâh  kratavo  vratàni  bhûtam 
bhavyarii  yac  ca  vedà  vadanti  .  yasmàn  môyîsrjate  viçvam 
état  tasmwiç  cànyo  raàyayà  samniruddhah. 

4.  10.  —  Màyàni  tu  prakrtini  vidyàn  mâyinam  tu  mahe- 
çvaram  .  tasyàvayavabhûtais  tu  vyàptam  sarvam  idam 
jagat. 

«  Le  mayin  (l'àme  suprême  usant  de  la  mnyà),  duquel  sont 
.sortis  les  mètres,  les  sacrifices,  les  oblations,  les  œuvres  pieuses, 
le  passé,  l'avenir  et  ce  que  révèlent  les  Védas,  a  émis  cet  univers 
dans  lequel  un  autre  est  enveloppé  par  la  màya\  » 

1.  Cf.  plus  haut  p.  124. 

i.  Cf.  le  cliapitre  do  Vdtman,  fasc  I,  p.  16?,  où  ce  verset  est  cité. 

3.  Cf.  le  chapitre  de  Vâlmun,  fasc.  I,  p.  167. 
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«  Il  faut  savoir  que  la  maya  est  la  nature  (prakrti)  et  que  le 
mciyin  est  (le  seigneur  suprême  {tnaheçvara).  Tout  ce  monde  est 
rempli  par  ses  membres  ^  » 

5.  1.  —  Dve  akshare  hrahmapare  tv  anante  mdyâvidye 
nihite  yatra  gûdhe  .  hsharam  tv  avidyâhy  amrtam  tu  vidyâ 
vidyàvidye  îçate  y  as  tu  so  'nyah. 

«  La  science  et  l'ignorance  sont  toutes  les  deux  placées  en 
Brahma  suprême,  infini,  dans  lequel  elles  sont  cachées.  L'ignorance 
est  périssake,  mais  la  science  est  immortelle.  Celui  qui  régit  la 
science  et  l'ignorance  est  difîerent  (de  l'une  et  de  l'autre)  -.  » 

La  Maitri  TJp.  n'est  pas  moins  explicite  en  ce  qui  concerne  la 
mâyâ. 

4.  2.  — Athânyatrâpy  uktam  mahânadîshûrmaya  ivâni- 
vartakarii  asya  yat  purâkrtam  samudrav éleva  durnivâ- 
yyam  asya  mrtyor  âgamanam  sadasatphalaih  pàçaih 
pangur  iva  baddham  handhanasthasyevàsvâtantryam 
yamavishayasthasyeva  hahuhhayàvastham  madironmatta 
iva  mohamadiro7imattam  pàpmanâ  grhîta  iva  bhrâmya- 
mânain  mahoy^agadashta  iva  vishayadashtam  mahândha- 
kâram  iva  râgàndham  hidrajàlam  iva  màyàmayam 
svapna  iva  ynithyàdarçanani  kadalîgarbha  ivâsàrani  nata 
iva  kshanaveshani  citrabhittir  iva  mithyâmanoraynam  ity 
athoktaiii .  çabdasparçàdayo  hy  arthâ  inartye  'narthà  ivâs- 
thiiàJi  .  yeshâm  saktas  tu  bhûtâtmâ  na  smareta  param 
padam. 

«  On  a  dit  aussi  ailleurs  :  —  «  Comme  les  vagues  des  grandes 
rivières  ce  qu'il  (le  bhiUât^nan)  a  accompli  dans  une  existence 
antérieure  ne  saurait  être  arrêté  (dans  ses  effets)  ;  comme  la 
marée  de  l'océan,  sa  marche  vers  la  mort  ne  peut  être  suspendue. 
Il  est  embarrassé  comme  un  boiteux  dans  les  liens  qui  résultent 
des  fruits  du  bien  et  du  mal  ;  privé  de  liberté  comme  un 
prisonnier  ;  rempli  de  terreurs  de  toutes  sortes  comme  celui  qui 
se  trouve  dans  le  royaume  de  Yama  ;  livré  à  l'aveuglement 
comme  un  homme  enivré  par  les  liqueurs  spiritueuses  ;  conduit 
çà  et  là  par  le  péclié  comme  un  homme  qui  n'est  pas  maître  de 
ses  mouvements  ;  mordu  par  les  objets  des  sens  comme  par  un 
gros  serpent;  aveuglé  par  la  passion  comme  (au  sein)  d'une  nuit 
profonde  ;  livré  à  la  màyà  comme  sous  l'effet  de  la  mngie  ;  entouré 
de  fausses  visions  comme  dans  un  rêve;  dépourvu  de  moelle 


1.  Cf.  lo  chapitre  de  Vûlmân,  fasc.  I,  p.  167. 
1.  Cf.  le  chapitre  do  Vdtman,  fasc.  I,  p.  108. 
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comme  le  bananier  ;  changeant  de  vêtement  à  chaque  instant 
comme  un  acteur  ;  trompeusement  agréable  comme  un  mur  peint 
à  fresque.  »  On  a  dit  à  ce  propos  :  —  «  Le  son,  l'objet  du  tact, 
etc.,  qui  paraissent  réels  à  l'homme,  sont  sans  réalité*  ;  le  bhû- 
tàtman  qui  s'y  attache  ne  pense  plus  au  but  suprême.  » 

6.  3.  Bve  vâva  brahmano  y^ûpe  m^ûrtayn  càmûrtam  câtha 
yan  mûrtam  tad  asatyam  yad  amûrtam  tat  satyam. 

«  Il  y  a  deux  formes  de  Brahma  :  la  forme  matérielle  et  la 
forme  immatérielle.  La  forme  matérielle  est  illusoire,  la  foi-me 
immatérielle  est  réelle  ^  » 

7.  11.  Abhidyhôtur  vistrtir  ivaitad. 

«  Cet  (univers)  est  comme  un  vaste  spectacle  évoqué  par 
celui  qui  en  a  eu  le  désir  (un  magicien,  d'après  le  traducteur 
anglais).  » 


1.  çabdasparçddayo  ht  vishayâ  anarthâ  api  martye  viarauadharmini  bhû- 
tâimany  artkâ  iva  sprhanîyd  ivàsthitâh  angîkrtdh  na  tv  ete  sprhaniyâ  iti 
yojand.  Com. 

2.  Cf.  Brh.  âr.  Up.  2.  3,  1. 


CHAPITRE   XI. 


LA  TRANSMIGRATION. 


La  croyance  à  la  transmigration,  c'est-à-dire  au  passage  indé- 
fini de  Vàtman  individuel  dans  d'autres  corps,  sous  des  condi- 
tions déterminées  généralement  par  la  nature  des  œuvres,  est 
probablement  antérieure  aux  plus  anciennes  Upanishads.  Aussi 
les  passages  que  nous  allons  rapprocher  sont-ils  plus  propres  à 
montrer  les  faces  diverses  des  idées  relatives  à  cette  doctrine 
qu'à  en  indiquer  l'origine,  sur  laquelle  des  documents  plus  an- 
ciens pourraient  seuls  jeter  quelque  lumière.  Les  données  que 
nous  fournissent  les  Upanishads  sur  la  transmigration  en  géné- 
ral n'en  sont  pas  moins  intéressantes  et  de  nature  à  compléter  les 
notions  que  nous  y  trouvons  sur  le  système  de  l'àtman. 

La  Brh.  âr.  Up.  (1.  3,  28)  promet  les  lokas  à  l'iiomme  qui 
possède  telle  connaissance  déterminée. 

Taddhaital  lokajid  eva  na  haivâlokyatâyâ  âçâsti  y  a  evam 
état  sàma  veda. 

«  Celui  qui  possède  ainsi  la  connaissance  de  ce  smna  obtient 
les  mondes  ;  il  n'a  pas  à  redouter  de  ne  pas  obtenir  les  mondes.  » 

Au  verset  3.  1,  10,  nous  trouvons  indiqués  les  mondes,  ou 
lokas,  que  procure  la  récitation  de  certains  mantras. 

Kim  tàhhir  jayatîti  prthivîlokam  ci^a  puro' nuvâkyayâ 
jayaty  antarikshalokani  yàjyayà  dyidokarn  çasyayà. 

«  Qu'obtient-on  avec  ces  (hymnes)  ?  Par  les  mantras,  qui  doi- 
vent être  récités  avant  le  sacrifice,  on  obtient  le  monde  de  la  terre  ; 
par  les  ynantras  sacrificatoires  on  obtient  le  monde  de  l'atmos- 
phère; par  les  mantras  laudatifs  on  obtient  le  monde  du  ciel.  » 
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Le  verset  3.  8,  lU  établit  que  la  transmigration  ne  saurait 
cesser  sans  la  connaissance  de  Brahma. 

Yo  va  etad  aksharam  gàrgy  aviditvâsmiml  loke  juhoti 
yajate  tapas  tapyate  bahûni  rarshasahasràny  antavad 
evâsya  tad  hhavati  yo  va  etad  aksharam  gàrgy  aviditvà- 
smàl  lokât  praiti  sa  krpano'  tha  ya  etad  aksharam  gàrgi 
mditvàsmàl  lokât  praiti  sa  hraJvmanah. 

«  Celui,  ô  Gàrgi,  qui,  sans  connaître  cet  (être)  impérissable, 
fait  en  ce  monde  des  oblations,  offre  des  sacrifices,  se  livre  à  la 
pénitence,  serait-ce  pendant  plusieurs  milliers  d'années,  finit 
toujours  par  obtenir  cela*.  Celui,  ô  Gàrgi,  qui  quitte  ce  monde 
sans  avoir  connu  cet  être  impérissable,  est  mallieureux-  ;  mais 
celui,  ô  Gàrgi,  qui  quitte  ce  monde  après  avoir  connu  cet  être 
impérissable  est  Brahmane.  » 

Le  verset  suivant  (3.  9,  28),  sans  avoir  spécialement  en  vue 
la  transmigration,  suit  cependant  un  ordre  d'idées  qui  s'y 
rattache.  Il  présente  d'ailleurs  une  comparaison  originale  qu'il 
m'a  paru  intéressant  de  rapporter. 

Tàn  haitaih  çlokaih  papraccha  .  yathâ  vrksho  vanaspatis 
tathaiva  purusho  'mrshâ  .tasya  lomcmi  j^arncini  tvag  asyo- 
tpâtikâ  vahih  .  tvaca  evâsya  rudhiratn  prasyandi  tvaca 
utpatah  .  tasmât  tad  âtrnnât  praiti  raso  vrkshâd  ivàhatât . 
mâmsâny  âsya  çakarâni  kinâtam  snâvavat  sthiram .  asthîny 
antarato  dârûni  majjâ  majjopamà  krtâ  .  y  ad  vrksho 
vrkno  rohati  mûlân  navaiarah  punah  .  martyah  svin 
niyiyunâ  rrknah  kasmân  mûlât  prarohati  .  retasa  iti  ma 
vocata  jîvatas  tat  prajâyate  .  dhànàruha  ira  vai  vrksho 
'njasâ  pretya  sambharah  .yat  samidam  âvrheyur  v rksham 
na  punar  àbhavet  .  martyah  svin  mrtyunâ  vrknah  kasmân 
mûlât  prarohati  .  jâta  eva  na  jâyate  ko'  nv  enarn  janayet 
punah  .  vijnânam  ânandam  brahma  râtir  dâtidi  parâya- 
na7n  .  tishthamânasya  tadtida  iti. 

«  Il  (  Yàjnavalkya  )  les  interrogea  dans  ces  çlokas  :  — 
«  L'homme  ressemble  certainement  à  un  arbre,  à  un  prince  de  la 
forêt  [vanaspatï).  Les  poils  (de  l'homme)  sont  ses  feuilles  (les 
feuilles  de  l'arbre)  ;  à  l'extérieur,  sa  peau  est  son  écorce  ;  le 
sang  coule  de  sa  peau,  (comme)  la  sève  coule  de  la  peau  (de 

1.  L'ôpnispmont  du  fruit  de  ses  œuvres,  «sja  tatphalara  bhavaii  tatpha- 
labhogànle  ks/ii/janta  evâsya  karniâni.  Çniik. 

2.  Parco  qu'il  continue  d'être  soumis  à  la  transmifjration.  vijhândbhâvâc 
ca  karmakrt  krpanah  krtaplialnsijaivopabhoklô  jananamaranaprabandha- 
rûùhah  aumsurati.  Ca/tl<. 
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l'arbre)  :  aussi,  sort-il  (de  l'homme)  blessé  comme  la  sève  de 
l'arbre  entamé.  Les  chairs  (de  l'homme)  sont  ses  couches  concen- 
triques (extérieures  ;  l'aubier)  ;  les  tendons  sont  nerveux  comme 
sa  seconde  peau  ;  les  os  sont  comme  son  bois  intérieur  (le  bois 
dur,  par  opposition  à  l'aubier)  ;  la  moelle  (de  l'homme)  est  pa- 
reille à  la  moelle  (de  l'arbre).  (Mais)  si^  l'arbre  est  abattu, 
une  nouvelle  tige  repousse  sur  sa  racine  ;  (or)  sur  quelle  racine 
repousse  l'homme  abattu  par  la  mort?  Ne  dites  pas  (qu'il  re- 
pousse) de  la  semence,  (car)  cette  semence  (humaine)  est  produite 
par  une  (créature)  vivante  2.  (Du  reste)  l'arbre  naît  aussi  de 
semence;  (aussitôt  qu'il  est  mort)  il  renaît  (de  semence)  3.  Si* 
l'on  déracine  ^  un  arbre,  il  ne  repousse  plus  ;  de  quelle  racine 
repousse  l'homme  abattu  par  la  mort?  Celui  qui  est  né  ne  saurait 
renaître;  qui  donc  peut  le  faire  renaître^?  C'est  Brahma  (qui 
est)  l'intelligence,  le  bonheur,  la  richesse,  le  but  suprême  de 
celui  qui  offre  (des  sacrifices)",  et  de  celui  qui  réside  (en  lui),  de 
celui  qui  le  connaît^.  » 

Plus  loin  {Brh.  àr.  TJp.  4.  4,  5-6),  nous  trouvons  exposée 
sous  une  forme  concise  et  précise  la  théorie  des  œuvres  et  de  leurs 
eâets. 

Sa  va  ayam  âtmâ  hrahma  vijnânamayo  manomayah 
prânamayaç  cakshurmayah  çrotramaijah  prthivîmaya 
apomayo    vàyumaya    âkàçamayas    tejomayo'    tejomayah 


t.  yad  yadi.  Çauk. 

2.  maivam  vaktum  arhata.  kasmdd  yasmâj  jivaiah  piirushât  tad  retah 
prajâyate  na  mrtât.  Qank. 

3.  api  ca  dhânâruho  dhdnâ  bîjam  bîjaruho'  pi  vrksho  bhavati  na  kevalam 
kândaruha  eva  vai  vvkslio'  hjasd  sâkskât  jirctya  mrlvâ  sambhavo  dhûnâto  pi 
prelya  sambhavo  bhaved  afijasâ  pumvanaspateh.  Çank. 

4.  yad  yadi.  Çank. 

5.  En  détruisant  en  même  temps  sa  graine,  saha  mûlena  dhânayâ  va. 
Çank. 

6.  jâla  eveli  manyadhvam  yadi  kim  atra  prashtavyam  ili  .  janishyato  hi 
sambliaïah  prashiavyo  na  jdtasyâyam  tu  jâta  evâto  smin  vishaye  praçna 
eva  nopapadyata  ili  cet  .  na  .  kim  tarhi  mrlah  punar  api  jdijata  evânyathû- 
kvlâbhydgamakvtanâi-aprasangât  .  ato  rah  prcchàmi  ko  'nv  enam  mriam 
punar  janayet  .  tau  na  vijajhur  brâhmandh.  Çank. 

7.  râtih  râteh  shashUiyarlhe  pralhamd  dhanasyely  art  ho  dhanasya  dâtuh 
karmakvto  jnyaniânasya  param  ayanam.  Çank.  Cette  explication  du  nomi- 
natif ra^h  par  le  génitif  rrî/elî  est  évidemment  absurde,  râtih  est  cons- 
truit en  apposition  avec  brahma. 

8.  kim  ca  vyutthâyaishannl)hyas  tasminn  eva  l>rahmax\i  tiskihaty  akar- 
rnakvt  lad  brahma  rettili  tadvic  ca  tasya  tishihamdnasya  ca  tadvido  brah- 
marida  ily  arthah  parâyanam  iti.  Çank. 
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kâmamaijo'  kâmmnayah  krodhamayo'  krodhamayo  dhar- 
mamayo'  dharmamayah  sarvamayas  tad  yad  etad  idam- 
mayo'  dommja  iti  yathàkârî  yathâcârî  tathà  hhavati  sàdhu- 
kârî  sâdhur  hhavati  pâpakârî  pâpo  bhavati  punyah 
punyena  karmarut  bhavati  pâpah  pàpena  .  atho  khalv 
àhuh  kâmamaya  evâyam  purusha  iti  sa  yathàkàmo  bhavati 
tatkratur  bhavati  yatkratur  bhavati  tat  karma  kurute  yat 
karma  kurute  tat  abhisampadyate. 

Tad  esha  çloko  bhavati  tad  eva  saktah  saha  karmanaiti 
lihgam  mano  ijatra  nishaktam  asya  prâpyântam  karmanas 
tasya  yat  kim  ceha  karoty  ayam  .  tasmùt  lokàt  punar  ety 
asmai  lokâya  karmana  iti  nu  kàmayamâno  'thâkâmaya- 
mâno  yo'  kâmo  nishkâma  âptakâma  àtmakâmah  na  tasya 
prânà  utkrmnanti  brahmaiva  san  brahmàpyeti. 

«'Cet  âtman,  qui  est  Braliraa,  fait  d'intelligence,  fait  de 
manas,  fait  de  prâna,  fait  de  vue,  fait  d'ouïe,  fait  de  terre,  fait 
d'eau,  fait  d'air,  fait  d'éther,  fait  de  feu,  fait  de  non-feu,  fait  de 
désir,  tait  de  non-désir,  fait  de  colère,  fait  de  non-colère,  fait  de 
devoir,  fait  de  non-devoir,  fait  de  toutes  choses,  fait  de  ceci, 
fait  de  cela,  acquiert  une  condition  conforme  à  ses  œuvres  et  à 
sa  conduite  :  s'il  fait  de  bonnes  choses  il  devient  bon  ;  s'il  en  fait 
de  mauvaises  il  devient  mauvais.  Les  œuvres  vertueuses  le  ren- 
dent vertueux  (ou  heureux);  les  œuvres  coupables  le  rendent 
vicieux  (on  malheureux)  ^  L'on  a  dit  :  —  «  Ce  purusha  (ou  cet 
homme)  est  fait  de  désirs.  Tel  est  son  désir,  telle  est  sa  détermina- 
tion; telle  est  sa  détermination,  telle  est  son  œuvre  ;  telle  est  son 
œuvre,  tel  en  est  le  fruit. 

«  Il  y  a  à  ce  propos  un  çloka  (ainsi  conçu)  :  —  «  Celui  qui  a 
de  l'attachement  pour  quelque  chose  obtient,  au  moyen  del'œuvre^, 
la  chose  pour  laquelle  son  manas,  qui  est  la  cause  (ou  le  signe  du 
désir),  a  de  l'attachement  ^.  Ayant  obtenu  la  fin  (le  fruit)  de 
l'œuvre  quelconque  qu'il  accomplit,  il  revient  en  ce  monde  de 
l'œuvre^  après  l'avoir  quitté.  (Voilà  pour)  celui  qui  éprouve  des 

1.  iatra  kâmakrodhâdipûrvakapuxïyâpuwjakâhiâ  sarvamayatve  heluh. 
samsârasya  kâranam  dchdd  dehdntarasamcarasija  ca  elalpraynkto  luj  anyad 
anyad  dehdntaram  upddalte  .  tasmdt  punyâpuuye  samsârasya  kdramm  état. 
Çank. 

2.  Et  de  SOS  fruits,  yat  karma  phalam  dsaktah  sanji  akarot  tena  karmana 
sahaiva  tad  eli  talphalam  eli.  Çauk. 

3.  pradhânatvàl  lingasya  mano  linrjam  ilij  ucijate  .  ailia  va  lingijate 
'voyacchati  yena  tal  liwgam  ....  tan  mano  'bhishangavaçdd  evâsya  iena  kar- 
mand  latpfialaprâpiih.  Cank. 

4.  karmano  yam  hi  lokah  karma pradhânas  iendha  liartnana  iti     punah 
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désirs  ^  Mais  celui  qui  n'a  point  de  désirs,  qui  est  sans  désirs, 
qui  est  dépourvu  de  désirs,  qui  a  obtenu  ses  désirs,  qui  a  l'âtman 
pour  objet  de  ses  désirs,  étant  Brahma  lui-même,  s'unit  à 
Brahma,  sans  que  ses  prânas  (ses  sens)  abandonnent  (son 
corps)  ^.  » 

D'autres  versets  du  même  chapitre  [Brh.  âr.  Up.4.  4, 10-11) 
indiquent  les  effets  de  l'ignorance  relativement  à  la  vie  future  et 
à  la  transmigration. 

Andhani  tamah  praviçanti  ye  vidyâm  upâsate  .  tato 
bhûya  iva  te  tamo  y  a  u  vidyàyâm  ratàh. 

Anandà  nàma  te  lokâ  andhena  tamasâvrtàh  .  tâms  te 
pretyàbhigacchanty  avidvamso  'hudho  janâh. 

«  Ceux  qui  adorent  (rendent  un  culte  à)  l'ignorance  entrent 
dans  l'obscurité  ^  profonde.  Ceux  qui  se  contentent  de  la  science 
(des  œuvres)  ^  (entrent)  dans  une  obscurité  plus  profonde 
encore^. 

«  Les  hommes  ignorants,  dépourvus  d'intelligence,  vont,  après 
leur  mort,  dans  ces  mondes  appelés  «  malheureux  »  qu'enveloppe 
une  obscurité  profonde.  » 

D'après  le  verset  4.  4,  19,  la  transmigration  résulte  de  l'er- 
reur qui  consiste  à  voir  de  la  diversité  dans  l'univers. 

Neha  nânàsti  kini  ca  na  mrtyoh  sa  miiyum  âpnoti  ya 
iha  nâneva  paçycdi. 

«  Il  n'y  a  diversité  nulle  part  ici-bas.  La  mort  découle  de  la 
mort  (c'est-à-dire  la  transmigration  suit  un  cours  indéfini)  pour 
qui  voit  ici-bas  comme  de  la  diversité.  » 

La  même  Upanishad  (6.  2,  16)  développe  ce  qu'on  pourrait 
appeler  la  théorie  physique  de  la  transmigration. 

Atha  ye  yajnena  dànena  tapasù  lokànjayanti  te  dhûmam 
abhisambhavanti  dhûmâd  ràtrim  râtrer  apakshîyaYiiâna- 

karmakaraT[âya  punah  karma  kvivâ  kannasaxxgavaçât  punar  amum  lokam 
ijâtity  evam.  Çank. 

1.  iti  nu  evam  nu  kâmayamânuh.  savusarali.  Çank. 

2.  Us  cessent  de  fonclionner,  comme  dans  l'état  de  profond  sommeil. 
tasyaivam  akdmnyamânasya  karmâbhâve  fjamanakdranâbhâvâl  prdnd 
vâgâdayo  notkrâmanti  norddhvam  kiâmanli  dchdt  ...  yo  hi  susimptdvasiham 
iva  nirviçeshum  advaiiam  aluptacidrùpaji/otihsvabhâvam  âtmdnam  paçyati 
tasyaimkâmayumânasya  karmâbhâve  gamanakâranâbhâvât  prânavâgâdayo 
nolkrâmanU.  Ca/ik. 

3.  tamah  samsâraniyâmakam.  Cank. 

4.  vidyâydm  avidydvasi upralipâdikdyâm  karmârtlidyâm  Iraydm  eva  vidydyâm. 
Çank. 

5.  Cf.  iça  dp.  1.  0,  qui  est  la  rcproductioii  textuelle  de  ce  verset. 


—   H\   — 

pakshmn  apakshîyamânapakshâd  yàn  shan  ynâsàn  dakshi- 
nàm  âditija  eti  màsehhyah  pitrlokam  pitrlokàc  candram 
te  candram  pràpyànnam  bhavanti  tàms  taira  devâ  yathâ 
somam  râjânam  âpyâyasvâpakshîyasvety  evain  enâms 
tatra  hhakshayanti  teshâm  yadà  tat  paryavaity  athemam 
eràkùçam  ahldmshpadyanta  àkàçàd  vàyuni  ràyor  vrshtim 
vrshteh  prthivîm  te  prthivîm  pràpyànnam  bhavanti  te 
punah  purushàgnau  hùyante  tato  y oshàgnau  j ayante  lokàn 
pratyiUthàyinas  ta  evatn  erànuparivar tante  'tha  ya  etau 
panthcinau  na  vidus  te  kitàh  patahgà  yad  ida^n  danda- 
çûkam. 

«  Ceux  qui  conquièrent  les  mondes  au  moyen  du  sacrifice,  de 
la  libéralité  et  de  la  pénitence,  passent  dans  la  fumée  ;  de  la 
fumée  dans  la  nuit  ;  de  la  nuit  dans  la  quinzaine  lunaire  décrois- 
sante ;  de  la  quinzaine  lunaire  décroissante  (ou  obscure)  dans 
les  six  mois  pendant  lesquels  le  soleil  se  dirige  vers  le  sud  ;  de 
ces  six  mois  dans  le  monde  des  pitris  ;  du  monde  des  pitris  ils 
passent  dans  la  lune.  Ayant  atteint  la  lune,  ils  deviennent  la 
nourriture.  Alors,  de  même  que  (les  prêtres  qui  sacrifient) 
boivent  le  roi  Soma  en  disant  :  «  crois,  décrois  »,  les  dieux  s'en 
nourrissent  ^  Lorsque  cela  (les  fruits  de  l'œuvre  qui  leur  ont 
valu  d'atteindre  le  monde  de  la  lune)  est  épuisé  pour  eux  2,  ils 
passent  dans  l'êther  ;  de  l'éther  ils  passent  dans  l'air  ;  de  l'air 
dans  la  pluie  ;  étant  passés  dans  la  pluie,  ils  atteignent  la  terre  ; 
ayant  atteint  la  terre,  ils  deviennent  la  nourriture.  Ils  sont  de 
nouveau  offerts  en  sacrifice  dans  le  feu  de  l'homme  3,  puis  ils 
naissent  dans  le  feu  de  la  femme  ^.  Passant  successivement  dans 
ces  mondes,  ils  circulent  ainsi  (d'une  manière  indéfinie)  '".  Ceux 
qui  ne  connaissent  pas  ces  deux  routes''  deviennent  des  vers, 
des  sauterelles  et  des  cousins  (mot  à  mot,  ce  qui  mord).  » 

1.  C'est-à-dire  les  y  emploient  à  leur  service,  tàms  iatrdnnabhùtân 
yathâ  somam  râjânam  iha  yajna  rfvija  âpijàyasvâpakshiyasveii  bhakshayanty 
evam  etâmç  candram.  prâptdn  karmino  bhvtyân  iva  svâmino  bhakshayanty 
upabhuiijate  det^dh.  Çaniî. 

2.  Teshâm  karminâm  yadd  lad  yajiiadânâdllakshanam  somalokaprdpakatn 
karma  paryavaUi  parigacchati  parikshiyata  ity  arthah.  Gank. 

3.  Sous  la  forme  de  nourriture,  purushàgnau  hùyante  'finabhûtdh.  Ça?ik. 

4.  Dans  laquelle  ils  ont  été  offerts  en  sacrifice  sous  la  forme  de 
semence,  retobhùtâ  yoshdynau  hùyante.  Ça?ik. 

5.  te  lokapratyutlhâyinas  te  lokam  pratyutlhishXhanto  'agnîhotrâdikar- 
mânutishlhaati  lato  dhàmâdind  puiiah  punah  somalokam  punar  imam 
lokam  m  tu  eva  karmino  ' auparivartante  ghaUyanlravac  cakribhùtâ  bam- 
bhramantUy  arthah.  Cank. 

G  Celle  (le  la  délivrance  et  celle  de  la  transmigration. 


—  ^42  — 

Cette  dernière  phrase  est  très-remarquable  en  ce  qu'elle  éta- 
blit deux  catégories  de  traJismigrants  :  ceux  qui  pratiquant 
certaines  œuvres  pieuses  et  possédant  certaines  notions  sur  la 
vie  future  retombent  indéfiniment  dans  la  condition  humaine, 
après  un  circuit  régulier  à  travers  les  principes  matériels  des 
choses  ;  et  ceux  qui,  privés  des  enseignements  nécessaires,  dé- 
choient de  l'humanité  et  passent  dans  les  espèces  animales  les 
plus  viles. 

Il  est  intéressant  de  rapprocher  de  ce  morceau  les  passages 
parallèles  assez  nombreux  des  autres  Upanishads. 

Chànd.  Up.  5.  10,  3.  —  Atha  i/a  une  grâma  ishtàpùrte 
dattam  ity  upâsate  te  âhûmarn  ahhisambhavanti  dhùmâd 
râtrim  ràtrer  aparapaksham  aparapakshad  yàn  shad 
dakshinaiti  tnâsanis  tan  naite  satrivatsaram  ahhiyràpnu- 
vanti. 

4.  —  Mâsebhyah  pitrlokam  pitrlokâd  akâçam  âkàçâc 
candramasam  esha  soma  7^àjà  tad  devànmn  annam  tara 
devâ  bhakshayanti. 

5.  —  Tasmin  yâvatsanipâtam  ushitvâthaitam  adhvâ- 
nam  punar  nicartante  yatheta^n  àkàçani  âkùçàd  vàyum 
vâyur  hhûtvû  dhûmo  bhavatidhwno  b/iûtvcibliram  bhavati. 

6.  —  Abhram  bhûtvà  meglio  bhavati  megho  bhûtvà  pra- 
varshati  ta  iha  rrîhiyavâ  aushadhivanaspatayas  tilamàshà 
iti  jâyante  'to  vai  khalu  durniskprapatarayn  (sic)  yo  yo  hy 
annam  atti  yo  retah  sincati  tad  bhûya  eva  bhavati. 

7.  —  Tad  y  a  iha  ramamyacaranà  abhyàço  ha  y  ai  te 
ramanîyâm  yonim  âpadyeran  bràhmanayonini  va  ksha- 
triyayonim  va  vaiçyayonirii  vàtha  y  a  iha  kapûyacaranà 
abhyàço  ha  yat  te  kapûycmi  yonim  âpadyeran  çvayonim  va 
çûkarayonim  va  candcdayonim  va. 

8.  —  Athaitayoh  pathor  7ia  katai-ena  ca  na  tànîmâni 
kshudrâyyy  asakrd  âvartîni  bhûtâni  bhavanti  jàyasva  mri- 
yasvety  état  titîyam  sthânam  tenàsau  loko  na  sampûryate 
tasmàj  jugupseta  tad  eshaçlokah. 

9.  —  Sténo  hiranyasya  surâm  piba7nç  ca  guros  talpam 
âvasan  brahmahà  caite  patanti  catvârah  pancamaç  càca- 
rams  tair  iti. 

0.  10,  3.  —  «  Ceux  qui  restent  dans  le  village^  et  dont  le 
culte  consiste  à  célébrer  l'Agnihotra ,  à  pratiquer  les  œuvres 


1.  Par  opposition  à  ceux  qui  abandonnent  la  célébration  du  sacrifice 
pour  aller  mener  la  vie  ascétique  dans  la  forêt. 


—  U3  — 

pieuses  et  à  faire  l'aumône,  passent  (après  leur  mort)  dans  la  fumée; 
de  la  fumée  (ils  passent)  dans  la  nuit;  de  la  nuit,  dans  la 
quinzaine  lunaire  obscure;  de  la  quinzaine  lunaire  obscure,  dans 
les  six  mois  durant  lesquels  le  soleil  descend  au  sud  ;  mais  ils  ne 
parviennent  pas  dans  l'année. 

—  4.  «  De  ces  mois  ils  passent  dans  le  monde  des  pitris  ;  du 
monde  des  pitris,  dans  l'étlier  ;  de  1  ether,  dans  la  lune.  La  lune 
est  le  roi  Soma  ;  c'est  la  nourriture  des  dieux  ;  les  dieux  la 
manoent. 

—  5.  «  Etant  restés  là  jusqu'à  ce  que  les  conséquences  de 
l'œuvre  aient  été  épuisées,  ils  reprennent  cette  route  (par  laquelle 
ils  sont  venus,  c'est-à-dire)  qu'ils  passent  dans  l'étlier,  del'éther 
dans  l'air  ;  étant  air,  ils  deviennent  fumée  ;  étant  fumée,  ils 
deviennent  nuage. 

—  6.  «  Etant  nuage,  ils  deviennent  nuage  (qui  se  condense, 
ou  bruine)  ;  étant  nuage  qui  se  condense,  ils  se  dissoh-ent  en 
pluie.  Ils  naissent  ici-bas  sous  la  forme  de  riz,  d'orge,  de  plantes, 
d'arbres,  de  sésame,  de  lentilles.  Il  est  difficile  de  sortir  de  là! 
Ils  prennent  la  forme  de  tout  animal  qui  en  fait  sa  nourriture  et 
qui  émet  la  semence. 

—  7.  «  Ceux  dont  la  conduite  ici-bas  est  louable  obtiennent, 
comme  il  est  prévu,  une  matrice  avantageuse  (telle  que  celle) 
d'où  naît  un  brahmane,  un  ksbatriva  ou  un  vaiçya  ;  ceux  dont 
la  conduite  est  condamnable  obtiennent,  comme  il  est  prévu,  une 
matrice  inférieure  (telle  que  celle)  d'où  naît  un  chien,  un  pour- 
ceau ou  un  candala'. 

—  8.  «  Ceux  qui  ne  suivent  ni  l'une  ni  l'autre  de  ces  routes* 
deviennent  des  créatures  infimes  qui  renaissent  indéfiniment  et 
desquelles  on  peut  dire  :  «  Nais  et  meurs  ^  ».  C'est  la  troisième 
condition  (des  créatures).  C'est  pour  cela  que  ce  monde  ne  se 
remplit  pas.  Il  faut  donc  redouter  (la  transmigration)^  ;  il  existe 
à  ce  propos  un  çloka  (qui  est  conçu  en  ces  termes)  : 

—  9.  «  Celui  qui  dérobe  de  l'or,  celui  qui  boit  des  liqueurs 
spiritueuses,  celui  qui  entre  dans  le  lit  de  son  précepteur  et  celui 
qui  tue  un  brahmane  déchoient  ^  tous  les  quatre  ;  il  eu  est  aussi 
un  cinquième  :  c'est  celui  qui  les  fréquente.  » 

1.  Cf.  Chapitre  préliminaire,   fasc.  I,  p.  92  et  93,   où  ces  versets  se 
trouvent  déjà  cités. 

2.  Celle  qui  conduit  à  la  délivrance  et  celle  dont  il  vient  d'être  question. 

3.  C'est-à-dire  que  les  existences  se  succèdent  avec  rapidité. 

4.  tas7nâc  caivamvid/iâm  samsâragatim  jugupseta  bîbhatsela.  Çank. 

ô.  C  est-à-dire  tombent,  par  l'effet  de  la  transmigration,  dans  une  con- 
dition intérieure. 
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Le  même  thème  est  également  traité,  mais  d'une  manière  très- 
écourtée  et  très-altérée,  dans  le  passage  suivant  de  la  Kaushî- 
taki  Up. 

1.2.  —  Ye  vai  ke  çàsmàl  lokât prayanti  candrmnasMn  eva 
te  sarre  gacchanti  teshâm  prànaih  pûrvapaksha  àpyàyate 
tan  aparapakshena  prajanayati  etad  vai  srargasya  lokasya 
dvâram  yac  candramàs  tam  yah  pratyàha  tayn  atisrjate 
'tha  yo  na  pratyàha  tam  iha  vrshtir  bhûttà  varshati  sa  iha 
kîto  va  patahgo  va  tnatsyo  va  çakunir  va  simho  va  varàho 
va  paraçvân  va  çardûlo  va  ^nn^usho  vanyo  va  teshu  teshu 
sthàneshu  pratyâjâyate  yathàkarnia  yathàvidyatn. 

«  Tous  ceux  qui  quittent  ce  monde  vont  dans  la  lune.  C'est 
par  leurs  prânas  qu'elle  arrive  à  son  plein  durant  la  quinzaine 
claire  ;  elle  les  engendre  (les  amène  à  de  nouvelles  existences)  au 
moyen  de  la  quinzaine  obscure.  La  lune  est  la  porte  du  ciel. 
Celui  qui  lui  répond  (comme  il  est  indiqué  dans  la  suite  du  cha- 
pitre) est  renvoyé  par  elle  (dans  le  monde  de  Bralima)  ;  celui  qui 
ne  lui  répond  pas  devient  la  pluie  et  tombe  ici-bas  sous  forme  de 
pluie  ;  il  y  devient  ensuite  soit  un  ver,  soit  une  sauterelle , 
soit  un  poisson,  soit  un  oiseau,  soit  un  lion,  soit  un  sanglier, 
soit  un  serpent,  soit  un  tigre,  soit  un  homme,  soit  une  autre 
(créature) .  11  revêt  (ainsi)  telle  ou  telle  condition  d'existence  selon 
ses  œuvres  et  selon  sa  science.  » 

Nous  trouvons  enfin  une  dernière  variante  de  l'exposition  de 
cette  théorie  dans  la  Praçna  Up.  M.  9. 

Samvatsaro  vai  prajàpatis  tasyâyane  dakshinam  cotta- 
ram  ca  .  tad  ye  ha  vai  tad  ishtàpûrte  krtam  ity  upâsate  . 
te  cândramasam  eva  lokayn  ahhijayante  .  ta  eva  punar 
âvartante  tasmàd  ete  rshayah  prajàkàmâ  dakshinam  praii- 
padyante  .  esha  ha  vai  rayir  yah  pitryànah. 

«  L'année  est  Prâjapati  ;  elle  a  deux  directions  :  celle  du  sud  et 
celle  du  nord.  Ceux  qui  font  consister  leur  culte  dans  le  sacrifice 
et  les  œuvres  pieuses,  —  ces  choses  transitoires  ^,  —  obtiennent 
le  monde  de  la  lune  ;  puis  ils  renaissent^.  C'est  pour  cela  que  les 

1.  Il  est  très-remarquable  que  ce  thème  ait  subi  des  rééditions  et  des 
transformations  absolument  parallèles  à  celles  de  la  rivalité  des  sens  et 
des  prànas  (Voir  le  chap.  sur  les  Prdnas).  Dans  les  deux  cas  ce  sont  les 
mômes  Upanishads  qui  ont  reproduit  les  différentes  versions  du  récit 
original,  et  les  modifications  subies  par  chacune  d'elles  ont  un  carac- 
tère visible  d'analogie  dans  les  deux  séries  correspondantes. 

2.  ishtdpûrle  ityûdi  kttam  evopâsaie  ndkriam  nityam.  Qank. 

3.  Dans  ce  monde-ci  ou  dans  un  pire,  âvartante  imam  lokam  Mnataram 
vâvicanti.  (  a/ik 


—  Uo  — 
rshis,  désireux  de  postérités  prennent  la  direction  du  sud^ 
C'est  la  rayi  -^  qui  est  la  route  des  pitris  •*.  » 

Les  textes  suivants,  empruntés  à  la  Chànd.  Up.,  semblent 
présenter  des  théories  qui  concernent  spécialement  les  conditions 
de  la  transmigration  pour  les  espèces  animales. 

6.  9,  1.  Yathà  somija  maclhu  madhukrto  nistishthanti 
nânâtyayânâm  vrkshànâm  rasàn  saynavahâram  ekatcmi 
rasam  gamayanti. 

—  2.  Te  yathà  tatra  na  vivekam  labhante  'mushyâham 
vrkshasya  raso  's7nîty  evam  eva  khalu  somyemàh  sarmh 
prajâh  sati  smnpadya  na  viduh  sati  sampadyâmaha  iti. 

—  3.  Ta  iha  'Gyàghro  va  simho  va  vrko  va  varâho  va 
kîto  va  jjatahgo  va  damço  va  maçako  va  yad  yad  bhavanti 
tad  àbhavanti. 

6.  9,  1.  «  De  même,  ô  mon  ami,  que  les  abeilles  composent 
leur  miel  en  réunissant  les  sucs  d'arbres  divers,  dont  elles  font 
un  suc  unique. 

—  2.  «  De  même  que  ces  (sucs)  ne  distinguent  plus  leur  difié- 
rence  (originelle),  (de  façon  à  ce  que  chacun  puisse  dire)  :  «  Je 
suis  le  suc  de  tel  arbre  »,  —  de  même,  ô  mon  ami,  quand  toutes 
ces  créatures  se  sont  unies  à  l'être^,  elles  n'en  ont  pas  conscience 
(de  façon  à  pouvoir  dire)  :  «  Nous  sommes  unies  à  l'être.  » 

—  3.  «  Mais  ces  (créatures)  qui  sont  ici-bas,  telles  que  tigre, 
lion,  loup,  sanglier,  ver,  sauterelle,  taon,  cousin,  (se  séparent 
de  l'être  et)  reviennent  prendre  ici-bas  la  forme  qu'elles  avaient 
autrefois*'.  » 


1.  C'est-à-dire  les  chefs  de  famille,  les  grhasthas.  rshayah  svargadrash- 
iârah  prajâkdmdh  prâjdrihino  grhasfhâh.  Caiik. 

2.  Se  dirigent  vers  la  lune,  dukshinam  dakshmâyanopalakshitam  cun- 
dram  pratipadyante.  Çank. 

3.  La  nourriture,  rayim  annam.  Çank. 

4.  G'est-à-dire  lalune,  à  laquelle  cette  route  conduit,  pitryûnah  pitvyû- 
nopalakshitaç  candrah.  Çank. 

5.  Dans  le  profond  sommeil,  au  moment  de  la  mort  et  de  la  dissolu- 
tion des  mondes,  sushuptakâle  maranapralayayoç  ca.  Çank. 

6.  Par  l'efTet  des  impressions  recueillies  dans  une  existence  anté- 
rieure que  ces  animaux  ont  conservées  en  s'unissant  à  l'être,  yasmdc 
caivam  dlmanah  sadnipaldm  ajndtvaiva  sut  sampadyante  .  aias  ta  iha  loke 
yatkarmanimUtdh  ijàm  tjdm  Jddm  pratipannà  âsur  vyâghrâdhu'im  vijûghro 
'ham  sim/io  liam  ity  evum  .  te  iuikarmajnunardsandwkitdh  santah  iatpra- 
vishid  api  tudbhdvenaiva  punar  âbhamnti  .  panuh  saia  âgatija  vijâgliro  va 
simho  va  vrko  va  varâho  va  kilo  va  patawjo  va  damço  vd  maçako  vd  yad  ijat 
pûrvam  iha  loke  bhavanti  sambhubhûiur  ity  artliuh  .  tad  eva  punar  âgatya 

KEG\ADD  II  10 
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6. 10, 1 .  Imàh  somya  nadyah purastât  prâcyah  syandante 
paçcât  pratîcyas  tàh  samudràt  samudram  evâpi  yanti 
samudra  eva  hhavanti  ta  yathâ  tatra  na  vidur  iyam  aham 
asmîyam  aham  asynîti. 

—  2.  Eva^n  eva  khalu  somyemâh  sarvâh  prajàh  sata 
âgamya  vm  viduh  sata  âgacchàmaha  iti  ta  iha  vyâgfiro  va 
simho  va  vrko  va  varâho  va  kîto  va  patahgo  va  damço  va 
maçako  va  sampadya  bhavanti  tad  àbhavanti. 

6.  10,  1.  «  Les  rivières,  ô  mon  ami,  coulent  de  l'est  à  l'ouest 
et  de  l'ouest  à  l'est.  Elles  sortent  de  l'océan^  pour  retourner  dans 
l'océan;  elles  sont  l'océan  lui-même.  Or,  de  même  que,  quand 
elles  sont  dans  son  sein,  elles  n'en  ont  pas  conscience  (de  façon 
à  pouvoir  dire)  :  «  Je  suis  une  telle  (rivière) ,  je  suis  une  telle 
rivière)  ;  » 

—  2.  «  De  même,  ô  mon  ami,  toutes  ces  créatures  qui  pro- 
viennent de  l'être  n'en  ont  pas  conscience,  (de  manière  à  pouvoir 
dire)  :  «  Nous  provenons  de  l'être.  »  Ces  (créatures)  qui  sont 
ici-bas  (telles  que)  tigre,  lion,  loup,  sanglier,  ver,  sauterelle, 
taon,  cousin,  après  avoir  été  unies  à  l'être,  redeviennent  (sur 
terre)  ce  qu'elles  étaient  autrefois.  » 

D'après  la  Kaushîtaki  Upanishad  4.  8,  ce  sont  les  bonnes 
ou  les  mauvaises  actions  qui  font  monter  ou  descendre  les  créa- 
tures sur  l'échelle  des  mondes. 

Sàdhu  karma  kàrayati  tam  yam  ebhyo  lokebhya  unni- 
nîshata  esha  u  evâsâdhu  karma  kàrayati  tam  yam  adho 
ninîshate. 

«  Il  (le  prajncdman)  fait  accomplir  des  œuvres  louables  à 
celui  qu'il  veut  élever  de  ces  mondes  (dans  des  mondes  supé- 
rieurs) ;  il  fait  accomplir  des  œuvres  blâmables  à  celui  qu'il  veut 
précipiter  (dans  les  mondes  inférieurs).  » 

L'Aitareya  Up.  expose  dans  les  versets  suivants  les  rapports 
qui  existent  entre  la  filiation  et  la  transmigration. 

2.  1.  —  Purushe  ha  va  ayam  âdito  garbho  bhavati  .  yad 
etad  retas  tad  etad  sarvebhyo'  iigebhyas  tejah  sambhûtam 
âtynany  evâtmânam  Ubharti  tad  yathâ  striyâm  sincaty 
athaitaj  janayati  tad  asya  prathamam  janma. 

—  2.  Tat  striyà  àtmabhûyam  gacchati  yathà  svam  ahgam 


bhavanti  .  yugasahasrakotyantariiâpi    savasârino  jantor  ijâ  purâ  bhdvitd 
vdsand  sa  na  naçyaliiy  arthah.  Ça?ik. 

1.  Sous  la  forme  de  vapeurs  et  de  nuages,  samudrâd  ambhonidher  jala- 
dharair  dkshiptdh  punar  vrsliiirûpena  patitdh,  etc.  Çajik. 
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tathâ  .  tasmâd  enâni  na  hinasti  sâsyaitam  âtmânam  atra 
gatam  bhâvayati. 

—  3.  Sa  bhàrayitrî  bhâvayita'oyâ  bhavati  tam  strî  gar- 
bham  bibharti  soi"  gra  eva  kumâram  janmano  ' gre  'dhibhâ- 
vayati  .  sa  yat  kumârmn  janmano  ' gre  'dhibhâvayati  âtmâ- 
nam eva  tad  bhâvayaty  es/iàm  lokânâm  sayntatyâ  evam 
samtatâ  Mme  lokàs  tad  asya  dvitîyam  janma. 

—  4.  So'  syâyam  âtmâ  punyebhyah  karmabhyah  prati- 
dhîyate  .  athàsyâya^n  itara  âtmà  krtak)iyo  vayo  gatah 
praiti  sa  itah  prayann  eva  punar  jâyate  tad  asya  trtîyam 
famna. 

2.  1.  Le  fœtus  est  d'abord  à  l'état  de  semence  dans  l'homme*. 
Cette  semence  est  la  vigueur  (l'essence  reproductrice)  issue  de 
tous  les  membres  (de  tous  les  fluides  organiques)  ^  Il  (l'homme) 
porte  cet  âtman  (la  semence)  dans  son  àtman  (en  lui-même)  ^. 
Quand  il  la  répand  dans  (le  sein  de)  la  femme,  il  l'engendre. 
C'est  la  première  naissance  (de  l'homme  destiné  à  transmigrer)''. 

—  2.  «  Cette  (semence)  s'identifie  à  la  femme  °  et  devient 
comme  un  de  ses  membres^.  C'est  pourquoi  (le  fœtus)  ne  la  blesse 
pas.  Elle  fait  croître  cet  âtman  (de  son  mari)  déposé  en  elle  '. 

—  3.  «  La  femme  qui  fait  croître  (le  fœtus)  doit  être  protégée 
(par  son  mari)*.  La  femme  porte  (nourrit)  le  fœtus.  Aussitôt 
après  la  naissance  de  l'enfant,  le  père'-^  l'entoure  de  ses  soins. 
En  entourant  l'enfant  de  ses  soins  aussitôt  après  sa  naissance, 
(le  père)  entoure  de  soins  son  propre  âtman  *"  pour  (assurer)  la 


1.  purushe  ha  vai  ayam  samsdrî  rasddikramendditah  prathamava  retorû- 
pena  garbho  bhavatUi  lad  dha  .  yad  état  purushe  retas  tena  rûpeneti.  Çank. 

2.  tac  caitad  reto  'nnamayasya  pindasya  sarve.bhya  angebhyo  rasâdila- 
kshanebhyas  tejah  sârarûpam  çarirasya  sambMdam  (le  texte  de  Calcutta 
donne  saml)hrtam)  parinishpaimam.  Cank. 

3.  tat  {reiah)  purushasydimabhûtatvâd  âtmâ  .  tam  âtmânam  retorûpeua 
garbhibhùtam  âtmânam  dtmany  eva  s\açarîre  eva  bibharti.  Çank. 

4.  asya  savasârinah.  Ça«k. 

5.  tasyâh  [striydh]  âtmabhnyam  dtrtiâvyatirekatâm  yathd  pitur  eva  gacchati 
prâpnoti.  Çank. 

6.  yathd  svam  angam  stanâdi  tathâ  tad  vad  eva.  Ça/ik. 

7.  sântarvatni  evam  asya  bhartur  âtmdnam  ...  udare  pravishtam  gatam 
buddhvâ  bhâvayati  vardhayati.  Çank. 

8.  bhdvayitavyd  rakshayitavyâ  ca  bhartrd  bhavati.  Çank. 

9.  sa  pitâ.  —janmano^  dhy  ûrdhvam  janmanah.  Çank. 

10.  Cf.  Brh.  dr.  Up.  1.  5,  17,  et  Kaush.  Up.  1.  2,  15,  où  se  trouve  décrite 
une  cérémonie  par  laquelle  le  père,  sur  le  point  de  mourir  ou  de  partir 
en  voyage,  transmet  à  son  fils,  à  l'aide  de  certaines  formules,  les  prin- 
cipales fonctions  vitales. 


—  UtS  — 
continuité  de  ces  mondes  ^  car  ces  mondes  s'enchaînent  (les  uns 
aux  autres).  C'est  là  la  deuxième  naissance. 

—  4.  «  Cet  âtman  (du  père,  qui  n'est  autre  que  son  fîls)^  le 
remplace  dans  l'accomplissement  des  œuvres  sacrées.  Puis  cet 
autre  âtman  du  père,  après  avoir  accompli  son  devoir ^  et  lors- 
qu'il est  avancé  en  âge,  meurt  ;  quittant  ce  (corps)  il  renaît. 
C'est  là  sa  troisième  naissance.  » 

Voici  maintenant,  et  dans  l'ordre  où  ils  se  rencontrent,  les 
passages  des  Upanisliads  postérieures,  relatifs  à  la  transmigra- 
tion : 

Katha  Up.  1.  6. 

Sasyam  iva  martyah  pacyate  sasyam  ivâjâyate  punah. 

«  L'homme  meurt ^  comme  le  riz,  et  comme  le  riz  il  renaît.  » 

2.  6.  —  Na  sàmparàyah  pratibhàti  bàlam  prmnàdyan- 
tam  vittaniohena  mûdham  .  ayant  loko  nâsti  para  iti  7nâm 
punah  2')U7îar  vaça^n  âpadyate  me. 

«  Le  moyen  d'obtenir  l'autre  monde  ^  ne  brille  pas  aux  yeux 
de  celui  qui  est  dépourvu  d'intelligence,  de  celui  qui  manque  de 
prévoyance*',  ni  de  celui  qu'égare  la  folie  des  richesses.  Celui 
qui  a  cette  pensée  :  «  Ce  monde  (seul  existe)  ;  il  n'en  est  pas 
d'autre  »,  retombe  indéfiniment  en  mon  pouvoir.  »  (C'est  la  mort 
qui  parle.) 

3.  7.  —  Yas  tv  avijnânavân  bhavaty  amanaskah  sadâçu- 
cih  .  na  sa  tat  padam  âpnoti  samsârain  câdhigacchati. 

«  Celui  qui  est  dépourvu  d'intelligence,  dépourvu  de  manas'' 
et  constamment  impur,  n'obtient  pas  ce  lieu  (suprême,  le  monde 
de  Brahma),  (mais)  il  parcourt  le  cercle  de  la  transmigration.  » 

4.  14.  —  Yathodakani  durge  vrshtam  parvateshu  vidhâ- 
vati  evam  dharmàn  prthak  paçya7ns  tàn  evânuvidhàvati. 

«  De  même  que  l'eau  de  la  pluie  tombée  dans  les  lieux  impra- 
ticables se  précipite  (et  se  perd  dans  les  fondrières)  des  mon- 


1.  Par  le  mot  mondo,  il  faut  entendre  les  fils,  les  petits-fils,  etc.,  qui 
sont  pour  leurs  parents  le  moyen  d'obtenir  les  mondes,  alra  lokaçabdena 
lokasddfianibhûtdh  puirapautrâdayo  grliyanie.  Ananda-Giri. 

2.  so'  yam  putrdiind.  Ç;ink. 

3.  kriakrtyah  kriakariavyah.  Qank. 

4.  pacyate  jimo  mriyate.  Çank. 

5.  sdmparâya\\  paralokas  latprâpliprayojanah  sâdhanaviçeshah  çistriyah 
sàmparàyah.  (ja/ik. 

0.  Par  attaclu-ment  aux  choses  temporelles,  pramddyantam  ....  putra- 
parvddiprayojaneshv  dsakiam.  Cank. 
7.  amanasko  'prugvliUamunuikaU.  Ça«k. 
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tagnes  *,  de  même  celui  qui  voit  des  conditions  diverses  (pour  les 
créatures)  se  précipite  dans  ces  conditions  (c'est-à-dire,  trans- 
migre indéfiniment)  ^  » 

5.  7.  —  Yonim  anye prapadijante  çarîratvâya  dehinah  . 
sthânum  amje  'nusamyanti  yathâkarma  yathâçrutam. 

«  Les  uns  parmi  les  incorporés  (parmi  les  êtres  soumis  à  la 
transmigration)  entrent  dans  une  matrice  pour  revêtir  un  corps  3; 
d'autres  s'incorporent  dans  des  objets  privés  de  mouvement, 
selon  leur  œuvre  et  selon  leur  science  ^  » 

Praçna  Up.  3.  7. 

Athaihayordhra  udânah  punyena  punyam  lokani  nayati 
pâpena  pâpam  ubhàbhyàm  eva  manushyalokam. 

«  Par  l'une  d'elles  (par  l'une  des  artères  qui  partent  du  cœur) 
l'udàna,  qui  se  dirige  vers  le  haut,  conduit  dans  un  monde  favo- 
rable (l'âtman  de)  celui  dont  les  actes  sont  purs  (vertueux, 
bons),  (il  conduit)  dans  un  monde  mauvais  (l'âtman  de)  celui 
dont  les  actes  sont  mauvais,  et  dans  le  monde  des  hommes  (la 
terre)  (l'âtman  de)  celui  dont  les  actes  sont  bons  et  mauvais.  » 

3,  10.  —  Sahàtmanâ  yaihàsamkalpitam  lokam  nayati. 

«  Il  (le  prâna),  accompagné  de  l'âtman  %  conduit  dans  le 
monde  désiré  (c'est-à-dire,  mérité  par  les  actes  qu'on  a  accomplis 
avec  l'intention  ou  la  perspective  d'en  obtenir  les  fruits).  » 

5.  1.  —  Atha  hainam  çaivyah  satyakàmah  papraccha  . 
sa  yo  ha  vai  tad  bhagavan  manushyeshu  prâyanântam 
omkâram  abhidhyàyita  .  katamam  vàva  sa  tena  lokam 
jayatîti. 

—  2.  Tasmai  sa  hovâca  .  etad  vai  satyakâma  param 
càparam  ca  hrahma  ijad  ojnkâras  tasmâd  vidvân  etenai- 
vciyatanenaikatarayn  anveti. 

—  3.  Sa  yady  ekamâtram  ahhidhijàijîta  sa  tenaiva  sam- 
veditas  tnrnam  eva  jagatijâm  abhisaonpadyate  .  tam  rco 
manushyalokam  upanayante  sa  taira  tapasà  brahmaca- 
ryena  çraddhayâ  sampanno  mahimânam  anubhavati. 


1.  parvateshu  parvatavatsu  nimnapradeçeslm  vidhâvati  vikîmam  sad  vi- 
naçyati.  Çank. 

i.  dharmdn  âhnano  Ohinnân  prilmk  paçyan  pvtharj  eva  praiiçariram 
paçyams  tdn  eva  çarirabhedânuvarlino'  nuvidhâvati  {arirabhedam  eva 
punah  punah  pratipadi/ala  ity  arlhah.  Qank. 

3.  çarîratvâija  çariragialianâiiham.  Çank. 

4.  Yatliâçruiam  yadrçam  ca  vijndnamupârjitam.  Çank. 

5.  Du  jouissant,  de  l'âtman  incorporé,  sahàtmanâ  svdmind  bhoktrd. 
Çank. 
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—  4.  Atha  yadi  dvimâtrena  manasi  sampadyate  so'  nta- 
riksham  yajurbhir  unnîyate  .  sa  somalokam  sa  somaloke 
vibhûtim  anubhûya  punar  âva^'tate. 

5.  1.  «  Puis  Çaivya  Satyakâma  l'interrogea  :  —  «  Quel 
monde  obtiendrait,  ô  vénérable,  celui  qui  passerait  sa  vie  ^  parmi 
les  hommes  à  méditer  sur  la  syllabe  om?  Quel  est  le  monde 
qu'il  obtiendrait  par  là  ?  » 

—  2.  «  Il  (Pipalâda)  lui  répondit  :  —  «  La  syllabe  om, 
ô  Satyakâma,  est  Brahma  suprême  et  inférieure  Par  elle  donc 
considérée  comme  la  base  (le  résumé,  la  formule),  le  sage  (celui 
qui  possède  la  connaissance  nécessaire)  obtient  l'un  ou  l'autre. 

—  3.  «  S'il  ne  médite  que  sur  une  mesure  (de  la  syllabe  om), 
instruit  par  là  il  obtient  rapidement  sur  la  terre  (le  monde  des 
hommes)^.  Les  vers  du  rg-Veda  l'introduisent  dans  le  monde 
des  hommes,  et  là,  se  livrant  à  la  pénitence,  observant  la  chas- 
teté et  doué  de  foi,  il  jouit  de  la  grandeur. 

—  4.  «  Si  son  manas  se  pénètre  de  deux  mesures  (de  la  syl- 
labe om)  Q  est  emporté  (après  sa  mort)  dans  l'atmosphère  par 
les  vers  du  Yajur-Veda.  Ils  lui  font  atteindre  le  monde  delà 
lune  *  ;  ayant  goûté  la  puissance  dans  le  monde  de  la  lune,  il 
retourne  (sur  terre)  ^.  » 

Mmidaka  Up.  1.  2,  7, 

Plavâ  hy  ete  adrdhà  yajnarûpâ  ashtàdaçoktam  avaram 
yeshu  harm,a  .  etac  chreyo  ye  '  bhinandanti  mûdhà  jaràm,y^- 
tyum  te  punar  evâpi  yanti. 

«  Périssables  et  éphémères  sont  les  dix-huit  personnes  dont 
dépend  le  sacrifice  inférieur.  Les  fous  qui  adorent  ce  sacrifice 
comme  excellent  retournent  dans  la  vieillesse  et  la  mort®.  » 


1.  prâyaxiâniam.  maranântam  yâvajjivam.  Çank. 

2.  Brahma  suprême,  c'est-à-dire  l'être  vrai,  impérissable,  appelé  ;)urM- 
sha,  et  Brahma  inférieur,  c.-à-d.  Je  premier  né  de  celui  qui  est  appelé 
prâna.  brahma  pat-am  satijam  aksharam  purushàkhyam  aparam  ca  prd- 
Tidkhye  prathamajam.  Çank. 

3.  Il  obtient  le  monde  des  hommes,  jagatijâm  prthivyâm  abhisampa- 
dyaie  kim  vianualnjaloliam  anekâ ni  janmâni  jagatijâm.  tatra  iam  sâdhakam 
jar/atydm  manushijalokam  evopanayanie  iipanigaviayaniy  rco  ryvedarûpd 
hy  omkârasya  pralhamn  ekâ  mdtrd.  Ça?ik. 

4.  sa  evamsam/tanno  mrlo  'ntariksham  antarikshâdhâram  dviiîyarâpam 
dvUiyamdIrârûpair  eva  yajurbhir  unnîyate  somalokam  saumyam  janma 
prâpayanli  tum  yojûmshily  arihah.  Çank, 

5.  manushyalokam  prati  punar  dcariaic.  Çank. 

6.  Cl",  chapitre  proliminaire,  fasc  I,  p.  98  où  ce  verset  se  trouve  déjà 
cité. 
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1.  2, 10.  —  Ishtâpûrtam  manyamânâ  varishtham  nânyac 
chreyo  vedayante  pramûdhàh  .  nâkasya  prshthe  te  sukrte 
'nubhûtvemam  lokam  hînataram  càviçanti. 

«  S'imaginant  que  les  sacrifices  et  les  œuvres  pieuses  sont  ce 
qu'il  y  a  de  meilleur,  dans  leur  aveuglement  ils  ne  connaissent 
rien  de  préférable.  Ayant  goûté  (les  fruits  de  l'œuvre)  au  haut  du 
ciel  qu'ils  avaient  gagné  par  leurs  œuvres,  ils  reviennent  (en- 
suite) prendre  place  en  ce  monde,  ou  dans  un  monde  encore  infé- 
rieur*. » 

1.  2,  12.  —  Parikshya  lokân  karmacitân  brâhmano  nir- 
vedam  âyân  nâsty  akrtah  krtena. 

«  Que  le  brahmane  qui  s'est  convaincu  que  les  mondes  sont 
accumulés  par  les  œuvres,  se  voue  au  renoncement  (consistant  à 
penser)  :  «  Rien  n'est  ici-bas  qui  ne  soit  le  résultat  de  l'œuvre, 
etc.  \  » 

3.  2,  2.  —  Kâmân  yah  kâmayate  manyamâna/i  sa  kâma- 
bhi?' {sic)  jâyate  tatra  taira  .  paryàptakâmasya  krtâtmanas 
tv  ihaiva  sarve pravilîyanti  kâmâh. 

«  Celui  dont  l'esprit  est  follement  livré  aux  désirs  qu'il  forme, 
renaît  avec  ces  mêmes  désirs  pour  tels  ou  tels  (objets  des  sens)  ^. 
Mais  celui  dont  le  désir  est  atteint,  dont  Tâtman  est  parfait^ 
dans  le  corps  même^,  voit  tous  ses  désirs  se  dissoudre.  » 

Cvetâçvatara  Up. 

5.  11.  Samkalpanasparçanadrshtimohair  grâsâmbu- 
vrshtyâtma'ôivrddhajanma  .  karmânugâny  anukrameiia 
dehî  sthàneshu  rûpâny  ahhisamprapadyate. 

«  (L'âtman)  incorporé,  doué  du  désir,  du  toucher,  de  la  vue 
et  de  l'aveuglement,  comme  un  corps  qui  croît,  lorsqu'il  est 
arrosé  par  le  manger  et  le  boire*',  revêt  successivement,  dans 
(telles  ou  telles)  conditions  (d'existence)  ^  des  formes  (diverses) 
conformes  à  ses  œuvres.  » 

Maiiri  Up.2,.2. 

Asti  khalv  anijo  paro  bhûtàtmâkhyo  yo  'yam  sitâsitaih 

1.  Cf.  id.  p.  99. 
1.  Cf.  id.  ibid. 

3.  taira  tatra  teshu  tesliu  vishayeshu  iair  iva  kdmair  veshtilo  jdyate. 
Çauk. 

4.  Dont  l'âtman  a  obtenu  au  moyen  de  la  science  sa  forme  suprême. 
svena  parena  rûpena  krta  âtmd  vidyayd  yasya  lasya  krtdtmanah.  Tank. 

5.  ihuiia  iisht/iaty  eva  çarîrc.  Ça?ik. 

6.  tatra  drishtdniam  âha  grâsdmhunor  annapânnyor  aniyatayor  vrshtir 
dsecanam  nidânam  âtmanah  çarirasya  vrddhir  jdyate  yathâ  (advad  ily  ar- 
thah.  Com. 

7.  sthàneshu  devatiryanmanushydd ishv  abhisamprapadyate .  Com. 
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karmaphalair  abhibhûyamônah  sadasadyonim  âpadyatâ 
ity  avâncyordhvà  (sic)  va  gcdir  dvamdvair  abhibhûyamânah 
'paribliramaiîty  asyopavyâkhyânam  .  panca  tanmâtrâ 
bhûtaçabdenocyante  atha  panca  mahâbhûtàni  bhûtaçabde- 
nocyante  'tha  teshàm  yat  samudayam  tat  çartram  ity 
uktam  atha  yo  ha  khalu  vàva  çàriy^a  ity  uktam  sa  bhûtât- 
mety  uktam  .  athâmrto  ' syâtmâbindur  iva  pushkaym  iti  sa 
va  esho'  bhibhûtah  prâkrtair  gunair  iti  atho  bhibhûtatvàt 
sammûdhatvam  prayâtah  sammûdhatvâd  àtmastham  pra- 
bhum  bhagavantam  kârayitâram  nâpaçyad  gunaughair 
uhyamànah  kalushîkrtaç  çàsthiraç  cancalo  lupyaynànah 
sasprho  vyagraç  càbhimânitvam  prayàtâ  ity  aham  so 
mamedam  ity  evam  manyamâno  nibadhnâty  âtmanâtmâ- 
nam  jâleneva  khacarah  krtasyânu  phalaiï^  abhibhûya- 
mânah sadasadyonim  âpadyatà  ity  avàncyordhvâ  (sic)  va 
gatir  dvamdvair  abhibhûyamânah  paribhratnati. 

«  Il  est  un  autre  (principe)  appelé  bhûtàtmâ.  C'est  lui  qui, 
gouverné  par  les  fruits  de  l'œuvre  purs  et  impurs,  entre  dans 
des  matrices  bonnes  ou  mauvaises  ;  tantôt  s'abaissant,  tantôt 
s' élevant,  il  erre,  soumis  au  pouvoir  des  dvamdvas  (des  qualités 
contraires).  Voilà  sa  définition.  Il  y  a  cinq  éléments  subtils 
appelés  bhidas,  puis  cinq  éléments  grossiers  appelés  (aussi) 
bhûtas  ;  ce  qui  est  produit  par  leur  mélange  est  appelé  le  corps  ; 
(le  principe)  qui  est  dans  le  corps  est  appelé  bhûtàtmâ.  Or,  l'im- 
mortel qui  est  son  âtman>  pareil  à  une  goutte  d'eau  sur  une 
feuille  de  lotus,  est  au  pouvoir  des  qualités  issues  de  la  nature. 
Par  suite  de  cette  subordination,  il  tombe  dans  l'aveuglement,  et 
par  suite  de  cet  aveuglement,  il  ne  voit  pas  le  maître,  le  véné- 
rable, l'agent  qui  réside  dans  l'âtman.  Emporté  par  le  torrent 
des  qualités,  souillé,  sans  fermeté,  mobile,  imparfait,  rempli  de 
désirs,  sans  fixité,  il  acquiert  la  conscience  individuelle  et  a  des 
idées  comme  celles-ci  :  «  Moi,  cela  est  à  moi  »  ;  il  attache  l'âtman 
avec  l'âtman,  comme  l'oiseau  se  prend  à  un  piège.  Soumis  à 
l'influence  des  fruits  de  l'œuvre,  il  entre  dans  une  matrice  bonne 
ou  mauvaise  ;  s'abaissant  ou  s'élevant,  il  erre  au  gré  des 
dvamdvas.  » 

6.  34.  —  Cittam  eva  hi  samsâra^n  ...  yaccittas  tanmayo 
bhavati. 

«  La  pensée  est  (la  cause  de)  la  transmigration  ' La  desti- 
née (de  l'homme)  est  conforme  à  la  pensée.  » 


1.  C.-à-d.  que  les  désirs  déterminent  la  condition  future. 


TROISIÈME  PARTIE. 


RÉUNION  DU  SUJET  ET  DE  L'OBJET. 


CHAPITRE   I. 


LA  DELIVRANCE  PAR  LA  NOTION  DE  BRAHMA. 


Comme  la  plupart  des  idées  principales  du  système  de  l'âtman, 
la  conception  de  la  délivrance  ou  de  la  réunion  de  l'àtman  indi- 
viduel à  l'âtman  universel  par  l'anéantissement  de  la  conscience 
ou  de  la  notion  de  sujet  et  d'objet,  considérée  comme  le  sou- 
verain bien  et  le  but  suprême  de  l'homme,  se  trouve  déjà  toute 
formée  dans  les  anciennes  Upanishads.  La  transmigration  n'est, 
même  dans  la  Brli.  âr.  Up.,  qu'un  pis  aller,  qu'une  condition  mo- 
difiable et  perfectible,  mais  néanmoins  mallieureuse,  à  laquelle 
la  théologie  des  Upanishads  n'a  d'autre  objet  que  d'arracher 
l'homme.  Nous  avons  pu  remarquer  toutefois  au  chapitre  précé- 
dent que  le  fatalisme  résultant  de  la  succcession  nécessaire  des 
œuvres  et  de  leurs  fruits,  qui  devint  plus  tard  une  partie  intégrante 
de  tous  les  systèmes  philosopliiques  de  l'Inde,  était  partiellement 
impliqué,  mais  mal  dégagé  dans  les  Upanishads  dont  l'antiquité 
est  un  peu  reculée.  Le  fatalisme  absolu  paraît,  en  effet,  inconci- 
liable avec  la  déhvrance,  qui  ne  peut  être  obtenue  qu'en  échappant 
à  l'œuvre  et  à  ses  conséquences,  c'est-à-dire  au  fatalisme  même, 
par  une  vertu  propre  à  l'âtman,  ou  à  la  source  des  facultés  intel- 
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lectuelles  ;  et  plus  tard  ce  n'est  qu'en  jouant  sur  les  mots  qu'on 
est  arrivé  à  un  semblant  d'enchaînement  logique  et  qu'on  a  rendu 
compatible  en  apparence  la  cessation  de  l'œuvre  à  un  moment 
donné  avec  la  nécessité  de  ses  effets. 

L'objet  de  ce  chapitre  est  de  montrer  comment,  dans  l'esprit 
des  auteurs  des  Upanishads,  ce  but  pouvait  être  atteint. 

Comme  nous  le  verrons,  la  théorie  de  la  délivrance  a  varié  avec 
les  siècles.  Les  anciennes  Upanishads  envisagent  le  problème 
avec  grandeur  ;  pour  elles,  la  seule  notion  de  l'être  absolu  a  pour 
effet  de  réunir  à  lui  les  àtmans  individuels  que  la  manifestation 
du  monde  matériel  en  a  séparés.  La  pensée,  en  d'autres  termes, 
s'identifie  à  son  objet.  Cette  conception  est  assez  semblable,  du 
reste,  à  celle  sur  laquelle  repose  la  transmigration,  et  dont  la  loi 
pourrait,  ainsi  que  nous  l'avons  vu,  s'énoncer  ainsi  :  la  destinée 
future  est  en  rapport  direct  et  constant  avec  les  désirs,  et  par 
suite  avec  les  actes  présents. 

Toutefois  la  simplicité  de  cette  théorie  primitive  s'altéra  insensi- 
blement, au  moins  en  ce  qui  concerne  la  délivrance.  Un  fait  aussi 
hyperphysique  que  celui  d'oià  résultait  la  délivrance  parut  devoir 
être  accompagné  de  circonstances  de  même  nature  dont  l'expé- 
rience sembla  prouver  l'efficacité,  et  l'extase  provoquée  par  des 
pratiques  ascétiques  fut  regardée  comme  une  des  conditions  préa- 
lables de  l'union  à  Brahma,  du  moins  quand  cette  union  avait 
lieu  antérieurement  à  la  mort  et  constituait  l'état  de  ceux  que  le 
Vedànta  Sàra  appelle  J^van-mM^^a5  ou  délivrés-vivants. 

Mais  bien  que  la  connaissance  intuitive  de  l'être  absolu  et 
l'extase  précédée  et  accompagnée  de  macérations  et  de  pénitences 
ne  soient  pas  à  proprement  dire  deux  moyens  distincts  de  déli- 
vrance, et  que  si,  primitivement,  la  science  seule  suffisait  à  déter- 
miner l'évanouissement  de  l'àtman  individuel  au  sein  de  l'âtman 
universel,  l'ascétisme  et  l'extase  ont  toujours  exigé  pour  être  effi- 
caces et  produire  ce  même  résultat  le  concours  de  la  science. 
Nous  diviserons  pour  plus  de  clarté  notre  étude  sur  la  délivrance 
en  deux  parties  correspondant  à  chacun  de  ces  mo}'ens  considéré 
isolément.  Sous  le  bénéfice  de  cette  remarque,  nous  entrerons  en 
matière  en  commençant  par  recueillir  les  données  sur  la  science 
de  l'être  ou  de  Brahma,  envisagée  comme  l'instrument  par  excel- 
lence de  la  délivrance. 

Nous  trouvons  Brh.  ar  Up.  1.  4,  9  et  10  l'indication  des 
effets  de  la  connaissance  de  Brahma. 

1.  4,  9.  Tad  âhur  yad  brahmavidyaijà  sarvam  bhavi- 
shyanto  manushyà  manyante... 
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—  10.  Ya  evam  vedâham  brahmâsmiti  sa  idatn  sarvam 
bhavati  tasya  ha  na  devàç  ca  nâbhûtyà  îçata  .  âtinà  hy 
eshâ^n  sa  bhavati. 

«  On  l'a  dit,  c'est  par  la  science  de  Brahma  que  les  hommes 
conçoivent  cette  pensée  :  —  «  Nous  deviendrons  tout  *.... 

«  Celui  qui  possède  cette  notion  —  ^<  Je  suis  Brahma  »,  devient 
cet  univers  (s'identifie  à  l'être  universel)  ;  les  dieux  eux-mêmes 
n'ont  pas  le  pouvoir  de  toucher  à  sa  possession  2,  car  il  devient 
leur  âtman.  » 

La  Brh.  âr.  TJp.  nous  apprend  encore  au  verset  1.  5, 16,  que 
c'est  par  la  science  (de  Brahma)  que  le  monde  des  dieux  (équi- 
valant à  la  délivrance)  est  obtenu. 

Atha  trayo  vâva  lokâ  manushyalokah  pitrloko  devaloka 
iti  so'  yam  manushyalokah  putrenaiva  jayo  nânyena  kar- 
manâ  karmanâ  pitrloko  vidyayâ  devaloko  devaloko  val 
lokânâm  çreshthas  tasmâd  vidyâm  praçamsanti. 

«  11  y  a  trois  mondes  :  le  monde  des  hommes,  le  monde  des 
pitris  et  le  monde  des  dieux.  Le  monde  des  hommes  doit  être 
gagné  par  un  fils  et  non  par  une  autre  œuvre.  Le  monde  des 
pitris  doit  être  gagné  par  l'œuvre,  et  le  monde  des  dieux  par  la 
science.  Le  monde  des  dieux  est  le  meilleur  des  mondes;  c'est 
pour  cela  qu'on  célèbre  la  science.  » 

Il  est  encore  fait  allusion  à  la  délivrance  par  la  science  de 
Brahma  ou  de  l'âtman  dans  la  parabole  suivante,  Brh.  âr.  Up. 
2.  2,  1  que  l'Upanishad  elle-même  se  charge  d'expliquer. 

Yo  ha  vai  çiçum  sâdhâna^n  sapratyàdhànam  sasthûnam 
sadâmam  veda  sapta  ha  dmshato  bhrâtrvyân  avarunaddhi. 
aya?n  vâva  çiçur  yo  'yam  madhyamah  prânas  tasyedam 
evâdhânam  idam  pratyâdhânam  prânah  sthûnânnam 
dama . 

«  Celui  qui  connaît  le  jeune  animal  avec  le  lieu  de  sa  résidence, 
sa  place  d'observation  {Bict.  St.  P.),  son  pilier  et  sa  corde, 
maîtrise  les  sept  cousins  ennemis  ^  Le  jeune  animal  est  le  prâna 


[.  yad  brahmavidijayâ  brahma  paramâtmd  lad  yayd  vedyaie  sa  brohmavi- 
dijâ  iayâ  brahmavidyayâ  sarvam  niruiaçesham  bhavishyanto  bhavishijâma 
ily  evam  manushyâ  ijun,  manyanle.  Tank. 

2.  De  l'em pocher  d'èlre  tout  comme  Brahma.  na  api  abhntyai  abhava- 
nâya  brahmasarvabhâvasija  neçaie.  Cank. 

3.  Les  sens,  qui  entrent  en  ra[)|)ort  avec  leurs  objets  i)ar  sejtt  ouver- 
tures, qui  sont  les  yeux,  les  oreilles,  les  narines  et  la  bouche,  sapta  ye 
prshanydh  prânâ  vishayopalabdhidvârâni  tatprabhavâ  vishayardgdh  saha- 
jatvâd  bhrâtrvyâh.  Çank. 
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central*.  La  résidence  est  cela  (le  corps)';  sa  place  d'observa- 
tion est  cela  (la  tête)  ^  ;  son  pilier  est  le  prânâ  (le  souffle  vital)  ; 
la  corde  est  la  nourriture.  » 

La  connaissance  de  Brahma  a  pour  effet  d'éteindre  tous  les 
désirs  temporels. 

Brh.  âr.  Z7jo.  3.  5, 1. 

Etam  vai  tam  âtmânam  viditvâ  brâhmanâh  putraisha- 
nâyâç  ca  vittaishanàyâç  ca  lokaishanàyàç  ca  vyutthàya  . 
atha  bhikshàcaryam  caranti. 

«  Les  Brahmanes,  après  avoir  connu  cet  âtman,  s'êlevant  au- 
dessus  du  désir  d'un  fils,  du  désir  de  la  richesse,  du  désir  des 
mondes,  mènent  l'existence  de  religieux  mendiants,  » 

Les  conséquences  post  mortem  de  la  science  sont  indiquées  en 
ces  termes  Brh.  àr.  Up.  3.  8,  10. 

Ya  etad  aksharam  gârgi  viditvâsmàl  lokât  praiti  sa 
hrâhraanah. 

«  Celui  qui  quitte  ce  monde  après  avoir  connu,  ô  Gârgi,  cet 
être  impérissable,  est  un  Brahmane.  » 

La  connaissance  de  l'âtman  doit  supprimer  les  désirs  ;  elle  pro- 
cure l'immortalité.  Brh.  âr.  Up.  4.  4,  12  et  14. 

At77iânam  ced  vijânîyâd  ayam  asmiti  purushah  .  kim 
icchan  kasya  kâmâya  çarîram  anu  samjvaret. 

Ihaiva  santo'  tha  mdmas  tad  vayani  na  ced  avedir  mahatî 
vinashtih  .  ya  etad  vidur  amrtâs  te  bhavanty  athetare  duh- 
kham  evâpi  yanti. 

«  Si  l'homme  reconnaît  l'âtman  (de  manière  à  dire)  :  «  C'est 
moi  »,  pour  quel  désir,  dans  le  désir  de  quel  objet  ferait-il  souf- 
frir son  corps  ■*  ? 

«  Ici-bas  nous  pouvons  connaître  (Brahma)  ^  ;  si  nous  ne  le 


1.  Le  corps  subtil  composé  des  prâ«as.  madhyamah  prâx\a\\  çarîrama- 
dhye  yah  prdno  lingâtmâ  ya\\  pancadhâ  çarîram  âviahiah.  Caîik'.  —Il  est 
appelé  le  jeune  animal  par  allusion  à  un  passage  de  la  rivalité  du  prâna 
et  des  sens  (Cf.  Brh.  âr.  Up.  6.  I,  {"i).  pa^vîçaçankunidarçanât  sa  eshaçiçur 
iva.  Çank. 

2.  Tasyedam  eva  çarîram  ûdhânam  kdryàimakam.  Çank. 

3.  idam  pratyddhdnam  .  çirah.  Çank. 

4.  L'exposerait-il  à  dos  soufTrancos  nouvelles  dans  les  vicissitudes  de 
la  transmif,'ration.  tad  [çarlralapnh]  anâlmadarrinohi  tadvyatiriktavastvan- 
tarepsor  mamcdam  sydl  .  puirasijcdam  bhdrijâyâ  idam  ity  cvam  ihamdnah 
punahpunarjanaiiamarax\aprabandhari'ni/Hi\]  çarirurogam  annrudhijate. 
Çank. 

5.  (ad  etad  brahma.  Cank. 
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connaissons  pas  S  c'est  un  grand  malheur  ^  Ceux  qui  le  connais- 
sent deviennent  immortels  ;  les  autres  n'obtiennent  que  le  mal- 
heur. » 

La  Brh.  âr.  JJp.  nous  indique  encore  dans  le  passage  suivant 
(6.  2,  15)  la  voie,  au  sens  propre,  par  laquelle  la  connaissance 
de  la  doctrine  des  Upanishads  conduit  au  monde  de  Brahma  ou  à 
la  délivrance. 

Te  ya  evani  etad  viduh  ye  câmî  aranye  çraddhàm  satyam 
upàsate  te  'rcir  abhisambhavanti  .  arcislio  'har  ahna  àpû- 
ryamânapaksham  àpûryamânapakshâd  yân  shan  mâ- 
sân  udahh  âditya  eii  mâsehhyo  devalokam  devalokàd  âdi- 
tyam  àdityàd  vaidyutam  tàn  vaidyutàn  puy^usho  mânasa 
etya  hrahmalokàn  gamayati  teshu  brahmalokeshu  parâh 
paràvato  vasanti  teshâtn  napvmar  âvrttih. 

«  Ceux  qui  possèdent  cette  connaissance  et  ceux  qui,  retirés  dans 
la  forêt,  font  consister  leur  culte  dans  la  foi  et  l'adoration  du 
vrai ^  deviennent  la  flamme  (du  feu  du  sacrifice),  de  la  flamme 
ils  passent  dans  le  jour,  du  jour  dans  la  quinzaine  lunaire  claire, 
de  la  quinzaine  lunaire  claire  dans  les  six  mois  pendant  lesquels 
le  soleil  se  dirige  vers  le  nord,  de  ces  six  mois  ils  passent  dans  le 
monde  des  dieux,  du  monde  des  dieux  dans  le  soleil,  du  soleil 
dans  la  divinité  qui  préside  à  l'éclair'*.  Le  purusha  qui  est  dans 
le  manas  ^  survient  et  fait  passer  dans  les  mondes  de  Brahma 
ceux  qui  sont  unis  à  la  divinité  qui  préside  à  l'éclair.  Ayant  atteint 
la  condition  suprême  dans  ces  mondes  de  Brahma  ils  y  séjournent 
un  nombre  infini  d'années''.  Pour  eux,  il  n'est  plus  de  retour 
(dans  le  cercle  de  la  transmigration)  ''.  » 

L'union  intellectuelle  avec  Brahma  est,  d'après  la  Chând. 
Up.  (2.  23,  1-2)  l'unique  moyen  d'atteindre  l'immortalité,  c'est- 
à-dire,  d'après  les  idées  védântiques,  la  permanence  dans  l'être 
absolu  et  identique,  qui  est  le  terme  de  la  transmigration. 

1.  Tad  na  ced  viditavanio  voyam  na  vedir  avedlh  tato  ham  avedih. 

syâtn.  Çank. 

2.  A  cause  de  la  continuation  de  la  succession  de  l'existence  et  de  la 
mort,  janynamaranâdilakshand  vinashlih.  Çank. 

3.  G'est-à-diro  Bralima  ou  Hira/iyagarbha  qui  est  l'àtman.  satyam  brah- 
ma hirani/agarbhdtmdiiam  updsale.  Çank. 

4.  vaidyutam  vidyudabhimâninîm  ...  vidyuddevatâm.  Çank. 

5.  Purusha  mânasa.  La  Chdnd.  Up.  5.  10,  1-2  donne  la  variante  ;)ur«s/ia 
mânava. 

a.  parâh  prakrshtâh  santah  svayam  pardvatah  prakrshldh  samâh  sam- 
vatsarân  anekân  vasanti.  Ça/ik. 

7.  Cf.  pour  ce  passage  Chând.  Up.  5.  10,  1-2  qui  en  est  la  reproduction 
à  peu  près  textuelle.  —  ndsli  punar  àvrttir  asmtn  samsdre.  Cank. 
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Trayo  dharmaskdndhâ  yajno'  dhyayanam  dânam  iii 
prathamas  tapa  eva  dvitîyo  bralmiacâry  âcâryakulavâsî 
trtîyo'  tyantam  àtmânam  âcâryakule'  vasâdayan  sarva  ete 
punyalokà  bhavanti  brahmasamstho'  mrtatvam  eti. 

«  Il  y  a  trois  divisions  du  devoir  :  le  sacrifice,  la  récitation 
(des  Védas)  et  l'aumône  forment  la  première  ;  la  pénitence  est  la 
seconde  ;  le  séjour  du  bràlimacarin  dans  la  maison  de  son  pré- 
cepteur est  la  troisième,  alors  qu'on  se  soumet  pour  toute  sa  vie 
aux  exercices  ascétiques  en  usage  dans  la  maison  d'un  précep- 
teur *.  Tous  ceux  (qui  observent  les  prescriptions  relatives  à  ces 
trois  parties  du  devoir^)  obtiennent  des  mondes  purs  (avantageux). 
(Mais)  celui  qui  s'est  fixé  en  Brahma  obtient  l'immortalité^.  » 

Nous  retrouvons  sous  une  autre  forme  la  même  affirmation, 
Chând.  Up.  3.  12,  3. 

Na  ha  va  asmâ  udeti  na  nhnlocati  sakrd  diva  haivâs- 
mai  bhavati  y  a  etàni  evam  bralmiopanisliadam  veda. 

«  (Le  soleil)  ne  se  lève  ni  ne  se  couche  ^  le  jour  est  continuel 
pour  celui  qui  connaît  cette  Upanishad  ^  de  Brahma.  » 

L'ignorance  a  naturellement  des  efiets  diamétralement  opposés, 
comme  nous  l'apprend  aussi  la  Chând.  Up.  8.  1,  6. 

Tad  yatheha  karmajito  lokah  kshîyata  evam  evâmutra 
punyajito  lokah  kshîyate  tad  ya  ihâtmânam  ananuvidya 
vrajanty  etàmç  ca  satyàn  kâmâms  teshàm  sarveshu  lokeshv 
akâmacâro  bhavaty  atha  ya  ihâtmânam  anuvidya  vrajanty 
etâmç  ca  satyân  kâmâms  teshàm  sarveshu  lokeshu  kâma- 
câro  bhavati. 

«  De  même  qu'ici-bas  le  monde  obtenu  par  les  œuvres  s'épuise 
(prend  fin),  de  même  s'épuise  l'autre  monde  obtenu  par  la  vertu. 
Ceux  qui  ici-bas  meurent^  sans  connaître  l'àtman  ni  leurs  vrais 
désirs,  n'ont  de  liberté"  dans  aucun  monde  ;  ceux  qui  ici-bas 
meurent  en  connaissant  l'àtman  et  leurs  vrais  désirs,  jouissent  de 
leur  liberté  dans  tous  les  mondes.  » 

1 .  brahmac^inj  âcâryakule  vastiim  çilam  asyety  âcâryakulavâsî .  atyantam 
yâvajjham  âtmânam  niyamair  âcâryakule''  vasâdayan  kshapayan  deham 
tritîyo  dharmasiiandhah.  Cank. 

2.  sarve  ete  trnijo'  py  âcrammah.  Çajik. 

3.  Absolue,  réelle,  et  non  l'immortalité  relative  comme  celle  dont 
jouissent  les  dieux,  amrtalvam  ...  alyantikam  ete  ndpeksliikam  devddyamr- 
tafvavat.  Tank. 

4.  na  nhnlochati  na'stam  eti.  Caiik. 

5.  brahmopanishadam  vedaguhyam.  Çank. 
(j.  vrajanti  deliâd  asuiâl  prayaiiti.  Çank. 

7.  akdmacâritâwataniralâ.  Ca/tk. 
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Dans  la  Kaushîtaki  TJp.  3.  1,  Indra,  qui  personnifie  latman, 
parle  en  ces  termes  de  la  science  suprême  et  de  ses  efiets. 

Tam  liendra  uvâca  mâm  eva  vijànîhy  etad  evâhmn  ma- 
nushyâya  hitatatnam  manye  yan  mâm  vijâmyâi  ...  sa  yo 
mâm  veda  na  ha  vai  tasya  kena  cana  karmanâ  loko  mîyate 
na  steyena  na  brûnahatyayà  na  mâtrhadhena  na  pitrba- 
dhena  nâsya  pâpam  cakrusho  mukhân  nîlam  vetîti. 

«  Indra  lui  dit  (à  Pratardana)  :  «  Connais-moi  ;  à  mon  avis 
le  plus  grand  bien  pour  l'homme  est  de  me  connaître  ...  Celui  qui 
me  connaît  n'est  privé  du  monde  qui  lui  est  destiné  par  aucun 
acte  (coupable),  soit  vol,  soit  meurtre  d'un  fœtus,  soit  meurtre 
d'une  mère ,  soit  meurtre  d'un  père  ;  quand  il  a  commis  une 
faute  le  teint  de  son  visage  ne  pâlit  pas.  » 

h'îça  JJp.  établit  une  distinction  entre  la  science  proprement 
dite,  c'est-à-dire  la  science  temporelle,  et  la  science  qui  a  pour 
contre-partie  l'ignorance  ou  la  non-science,  ou  celle  qui  consiste 
à  connaître  l'erreur  résultant  soit  de  considérer  le  monde  maté- 
riel comme  réel  (idée  postérieure  peut-être  à  l'époque  de  \iça 
TJp.),  soit  plutôt  d'ignorer  que  l'âtman  est  tout  et  que  tout  est 
l'àtman,  ainsi  que  l'affirment  les  versets  6  et  7  de  cette  Upanishad 
et  dont  voici  le  texte. 

1.  6.  Y  as  tu  sarvâni  bhûtâny  âtmany  evânupaçyati  . 
sarvabhûteshu  càimânam  tato  na  vijugupsate. 

—  7.  Yasmin  sarvâni  bhûtâny  âtmaivâbhûd  vijânatah  . 
tatra  ko  mohah  kah  çokah  ekatvam  anupaçyatah. 

1.6.  «  Celui  qui  voit  tous  les  êtres  en  lui-même  (ou  dans 
l'âtman)  et  l'àtman  dans  tous  les  êtres  n'a  pas  à  s'en  repentir. 

—  7.  «  Pour  l'homme  qui  sait  que  celui  en  qui  sont  tous  les 
êtres  est  l'âtman  ;  pour  l'homme  qui  voit  l'unité  (en  toutes  choses) 
quel  aveuglement,  quel  chagrin  il  y  aurait-il?  » 

Les  versets  qui  suivent  sont  encore  relatifs  à  l'opposition  de 
l'ignorance  et  de  la  science. 

1.  9.  Andham  tamah  praviçanti  ye  'vidyâm  upâsate.  tato 
bhûya  iva  te  tamo  y  a  u  vidyâyâm  ratâh. 

—  10.  Anyad  evâhur  vidyayânyad  evâhur  avidyayâ  iti 
çuçruma  dhîrânâm  ye  nas  tad  vicacakshire . 

—  11.  Vidyâ?]!  câvidyâm  ca  y  as  tad  vedobhayani  sa  ha  . 
avidyayâ  mrtyum  tîrtvâ  vidyayâmrtam  açnute. 

1.  9.  «  Ceux  qui  rendent  un  culte  à  l'ignorance  entrent  dans 
les  ténèbres  obscures  ;  ceux  qui  sont  attachés  à  la  science  (tem- 
porelle) entrent  dans  une  obscurité  plus  profonde  encore  '. 

l.  Cf.  Brh.  âr.  Up.  4.  4, 10 et  U. 
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—  10.  «  Autre  chose,  dit-on,  (est  obtenu)  parla  science,  autre 
chose  par  l'ignorance*,  —  c'est  ce  que  nous  avons  appris  des 
sages  qui  nous  l'ont  révélé. 

—  11.  «  Celui  qui  connaît  à  la  fois  la  science  et  la  non-science  ^ 
ayant  traversé  la  mort  par  la  non-science  goûte  (obtient)  l'im- 
mortalité par  la  science.  » 

La  Kena  Up.  établit  dans  les  passages  suivants  que  l'immor- 
talité est  le  prix  de  la  connaissance  de  Brahma. 

2.  12.  Pî^atibodhaviditam  matmn  amrtatvam  hi  vindate. 
âtmanâ  vindate  vîryam  vidyayâ  vindate  'mrtam. 

—  13.  ...  bhûteshu  bhûteshu  vicintya  dhîrâh  pretyâsmâl 
lokâd  amrtà  bhavanti. 

2.  12.  «  Quand  on  le  connaît,  quand  on  en  a  l'idée  selon  telle 
ou  telle  doctrine^,  on  obtient  l'immortalité.  Par  l'âtman  on  ob- 
tient la  force ^  ;  par  la  science  on  obtient  l'immortel. 

—  13.  «  Les  sages,  qui  ont  réfléchi  qu'il  est  dans  chaque  être, 
deviennent  immortels  quand  ils  ont  quitté  ce  monde.  » 

La  même  Upanishad  relate  la  curieuse  légende  qui  suit,  sur 
la  manière  dont  les  dieux  connurent  Brahma  et  sur  les  avantages 
qu'ils  en  recueillirent. 

3.  14.  Brahma  ha  devebhyo  vijigye  tasya  ha  brahmano 
vijaye  devâ  amahîyanta  ta  aikshantàsmâkam  evâyam  vijayo 
'smàkam  evàyam  mahimeti. 

—  15.  Tad  dhaishâm  vijajnautebhyohaprâdurbabhûva 
tan  na  vyajânanta  kim  idam  yakshayn  iti. 

—  16.  Te  'gnim  abriivan  jâtavedâ  etad  vijânîhi  kim  etad 
yaksham  iti  tatheti. 

—  17.  Tad  abhyadravat  tam  abhyavadat  ko'  sîti  agnir 
vâham  asmity  abravy  jâtavedâ  va  aham  asmîti. 

1.  C'est-à-dire  par  le  sacrifice  qui  procure  le  monde  des  pitris,  tandis 
que  la  science  procure  celui  des  dieux,  anyat  prthag  eva  vidyaijâ  kriyate 

phalam anyad  âhur  avidyayâ  karmanâ  kriyala  iti  .  tathoktam  karmaaâ 

pitrloko  vidyayd  devaloka  iti.  Çaîik. 

2.  La  connaissance  de  la  divinité  {devalâjnàna)  et  le  sacrifice  tels  que 
l'agnihotra  etc.  (karmâni  agnihotrâdini).  Dans  les  versets  suivants, 
12-14,  les  mêmes  effets  sont  attribués  dans  les  mêmes  formules  au  sam- 
bhùtl  et  à  Yammhhùli.  Daprés  (Jawk.  sambhûti  est  l'effet  et  asambhûti  la 
cause. 

3.  Ou,  d'après  Çankara,  selon  les  dogmes  buddhistes.  praiibodham  vidi- 
tam  bodham  bodham  prali  viditam  .  bodhaçabdena  bauddhâh  pratijayâ 
ucyante.  sarve pralyayd  vishaylbhavanli  yasya  sa  dtmâ  sarvdn  bodhdn  prati 
budhijale  sarvapratyayadarçî  cicchakiisvarûpamâirah  pratyayair  eva  pra- 
tyayeshv  uviçishiatayâ  lakshyate.  Vank. 

4.  Qui  résulte  de  la  connaissance  de  ]'dtma.n.  dlmavidyâkrtam  tu  vîryam. 
Çank. 
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—  18.  Tasmims  tvayi  kim  v^ryayyi  ity  apîdarn  sarvam 
daheyarn  y  ad  idam  prthivyâm  iti. 

—  19.  Tasmai  trnam  nidadhâv  etad  daheti  tad  upapre- 
yâya  sarvajavena  tan  na  caçâka  dagdhumsa  tata  eva  niva- 
vrte  naitad  açakam  mjnàtum  yad  etad  yakshayn  iti. 

—  20.  Atha  vâyum  abruvanvâyav  etad  mjânîhikim  etad 
yaksham  iti  tatheti. 

—  21.  Tad  ahkyadravat  tam  abhyavadat  ko  sîti  vâyur 
va  aham  asmîty  abravin  ^nâtariçvâ  va  aham  asmîti. 

—  22.  Tasynims  tvayi  Mm  vîryani  ity  apîdani  sarvam 
âdadîyam  yad  idam  prthivyâm  iti. 

—  23.  Tasmai  trnam  nidadhâv  etad  âdatsveti  tad  upa- 
preyâya  sarvajavena  tan  na  çaçâkâdâtum  sa  tata  eva  ni- 
vavrte  naitad  açakam  vijnâtum  yad  etad  yaksham  iti. 

—  24.  Athendram  abruvan  maghavann  etad  vijânîhi 
kim  etad  yakshatn  iti  tatheti  tad  abhyadravat  tasmât  tiro- 
dadhe. 

—  25.  Sa  tasminn  evâhâçe  striyam  âjagâma  bahuçobha- 
mânâm  umâni  haimavatîm  tâm  hovâca  kim  etad  yaksham 
iti. 

—  26.  Sa  brahmeti  hovâca  brahmano  va  etad  vijaye  'ma- 
hîyadhvam  iti  tato  haiva  vidâm  cakâra  brahmeti. 

—  27.  Tasmâdvâete  devâ  atitarâm  ivânyân  devânyân 
devân  yad  agnir  vâyur  indras  te  hy  enan  nedishtham  pa- 
sparçus  te  hy  état prathamo  vidâm  cakâra  bimhmeti. 

—  28.  Tasmâd  va  indro  titarâyn  ivânyân  devân  sa  hy 
enan  nedishtham  pasparça  sa  hy  enat  prathamo  vidâm 
cakâra  brahmeti. 

3.  14.  «  Brahma  remporta  la  victoire  pour  les  dieux  ^  Par 
cette  victoire  de  Brahma  les  dieux  devinrent  grands.  (Alors)  ils 
virent  (pensèrent)  :  «  Cette  victoire  est  à  nous  ;  cette  grandeur 
est  à  nous  (c'est  nous  qui  l'avons  remportée  ;  c'est  nous  qui 
l'avons  acquise)  ». 

—  15.  «  Brahma  comprit  (leur  erreur,  leur  infatuation)  ^  ;  il 
se  manifesta  pour  eux,  mais  ils  ne  le  connurent  pas  (et  dirent)  : 
—  <'^  Quel  est  cet  être  ?  ^ 

—  16.  «'Ils  dirent  à  Agni  :  «  ô  Jâtavedas,  connais  (cherche  à 
savoir)  quel  est  cet  être  ».  —  «  Soit  »,  répondit-il. 

1.  Dans  leur  lutte  contre  les  Asuras.  demnâm  asurânâm  ca  samgrâme 
'surân  jitvû  etc.  Çank. 

2.  eshâm  mithyekshanam  vijnjnau  brahma.  Çank. 

3.  yaksham  pûjyam  mahadbhûtam.  Ça»ik. 

REGNAUD  II  '•'• 
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—  17.  «  Il  s'approcha  de  lui  en  courant.  (Brahma)  lui  de- 
manda :  —  «  Qui  es-tu?  —  Je  suis  Agni,  je  suis  Jâtavedas  », 
répondit-il. 

— 18.  «  Quel  est  ton  pouvoir?  »  —  «  Je  puis  brûler  tout  ce 
qui  se  trouve  sur  la  terre  »  répondit  (Agni). 

— 19.  «  (Brahma)  lui  présenta  (un  brin)  d'herbe  et  lui  dit  : 
«  Brûle-le.  »  (Agni)  s'en  approcha  en  toute  vitesse,  mais  il  ne 
put  le  brûler.  Il  revint  alors  (en  disant)  :  «  Je  n'ai  pas  pu  con- 
naître cet  être.  » 

—  20.  —  «  Ensuite,  (les  dieux)  dirent  à  Vâyu  :  —  «  Vâju, 
connais  (cherche  à  savoir)  quel  est  cet  être.  »  —  «  Soit  »,  répon- 
dit-il. 

—  21.  «  Il  s'approcha  de  lui  en  courant.  (Brahma)  lui  de- 
manda :  —  «  Qui  es-tu?  »  —  «  Je  suis  Vâyu,  je  suis  Mâtariç- 
van  »,  répondit-il. 

—  22.  «  Quel  est  ton  pouvoir  ?»  —  «  Je  peux  enlever  tout  ce 
qui  se  trouve  sur  la  terre  »,  répondit  Vâyu. 

—  23.  «  (Brahma)  lui  présenta  (un  brin)  d'herbe  et  lui  dit  : 
—  «  Enlève-le  ».  —  (Vàju)  s'en  approcha  en  toute  vitesse  et 
ne  put  l'enlever.  Il  revint  alors  en  disant  :  —  «  Je  n'ai  pu  con- 
naître cet  être.  » 

—  24.  «  Ensuite  (les  dieux)  dirent  à  Indra  :  —  «  0  Magha- 
van,  connais  (cherche  à  savoir)  quel  est  cet  être  ».  —  «  Soit  », 
répondit-il.  Il  s'approcha  de  lui  en  courant,  mais  (Brahma)  se  cacha. 

—  25.  —  «  (Alors)  il  (Indra)  vint  trouver  dans  l'éther  *  une 
femme,  la  très-brillante  Umà  ^  la  fille  de  l'Himalaya  :  —  «  Quel 
est  cet  être?  »  lui  demanda-t-il. 

4.  26.  «  C'est  Brahma,  dit-elle,  et  c'est  grâce  à  la  victoire  de 
Brahma  que  vous  êtes  devenus  grands.  »  —  C'est  de  là  ^  qu'il 
(Indra)  le  fit  connaître  (en  disant)  :  —  «  C'est  Brahma  ». 

—  27.  «  C'est  pour  cela  que  ces  dieux  ont  la  préséance  sur  ^  les 
autres  dieux.  Agni,  Vâyu  et  Indra  ont  en  efiet  touché  de  près 
Brahma  ;  ils  sont  les  premiers  qui  l'ont  fait  connaître  ^  (en  di- 
sant) :  —  «  C'est  Brahma  ». 


1.  Ou  dansTenflroitoù  Brahma  avaitdisparu  après  s'être  faitvoir.  âkàçe 
dkdcapradc{e  âtmânava  darçuyiivâ  tirobhàlam  [brahma)  Çank. 

2.  La  science  sous  la  forme  d'une  femme,  vidyâ  umdrûpinl  prâdurbhût 
strlrùpd.  Çank. 

3.  taias  lasmdd  umdvdkyâd  ...  na  svdtantrtjena.  Çanft. 

4.  adtardm  aHçayena  çerate.  Çajik. 

5.  /jralkamah  praihumâh  pradhânâh  sauta  ity  ctad  vidâm  cakâra  vldûm 
cakruh.  Çank. 
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—  28.  «  C'est  pour  cela  qu'Indra  a  la  préséance  sur  les  autres 
dieux.  Il  a,  en  effet,  touché  de  près  Rrahma  ;  il  est  le  premier 
qui  l'ait  fait  connaître  (en  disant)  :  «  C'est  Brahma  ». 

La  Katha  Up.  débute  par  une  autre  légende,  le  Naciketo- 
pâkhyâna,  dont  le  but  est  aussi  d'exalter  la  valeur  de  la  con- 
naissance de  Brahma,  de  lui  subordonner  le  culte  proprement 
dit  et  de  la  présenter  comme  l'unique  moyen  de  délivrance.  Cette 
légende  est  très-intéressante  à  beaucoup  d'égards,  et  les  points 
fondamentaux  par  lesquels  elle  tient  au  sujet  traité  dans  ce  cha- 
pitre m'engagent  à  la  rapporter  dans  son  entier. 

1.1.  Uçan  ha  vai  vâjaçravasah  sarvavedasam  dadau  . 
tasya  ha  naciketâ  nâma  putra  âsa. 

—  2.  Tarn  ha  kumm^am  santam  dakshinâsu  nîyamânâsu 
çraddhâviveça  so'  manyata. 

—  3.  Pîtodakâ  jagdhatrnà  dugdhadohâ  niyindriyàh  . 
anandâ  nâma  te  lokàs  tan  sa  gacchati  ta  dadat. 

—  4.  Sa  hovàca  pitaram  tata  kasmai  màm  dâsyasîti  . 
dvitîyam  trtîyam  tam  hovàca  mrtyave  tvâ  dadâyiiîti. 

—  5.  Bahûnàm  emiprathamo  bahûnmn  emimadhyamali. 
kim  svid  yamasya  ka^Hai'yam  yan  mayàdya  karishyati. 

—  6.  Anupaçya  yathâpûrve  pratipaçya  tathâpare  .  sa- 
syam  iva  martyah  pacyate  sasyam  iràjàyate  punah. 

—  7.  Vaiçvànarah  praviçaty  atithir  brâhmano  grhân  . 
tasyaitâni  çântiyn  kurvanti  hara  vaivasvatodakam. 

—  8.  âçâpratîkshe  samgatam  sûnrtàm  ceshtàpûrte  pu- 
trapaçûmç  ca  sarvân  .  et  ad  vrnkte  purushasyâlpame- 
dhaso  yasyânaçnan  vasati  brâhmano  grhe. 

—  9.  Tisro  râtrîr  yadavâtsir  grhe  me'  naçnan  brahmann 
atithir  namasyah  .  namas  te'  stu  brahman  svasti  me  'stu 
tasmât  prati  trîn  varan  vrnishva. 

—  10.  Çântasatnkalpah  sum,anâ  yathâ  syâd  vîtamanyur 
gautamo  mâbhi  mrtyo  .  tvatprasrshtam  mâbhivadet  pra- 
tîta  état  trayânâm  prathamam  vaymm  vrne. 

—  11.  Yathâ.  pur astâd  bhavitâ  pratita  auddâlakir  âru- 
nir  matprasrshtah  .  sukhani  râtrîh  çayità  vîtamanyus  tvârn 
dadrçivân  my^tyumukhàt pramuktam. 

—  12.  Svarge  loke  na  bhayam  kim  ca  nâsti  na  tatra 
tvayn  najarayâ  bibheti  .  ubhe  tîrtvâçanâyâpipâse  çokâtigo 
modate  svargaloke. 

—  13.  /S'a  tvam  agnim  svargyam  adhyeshi  mrtyo  pra- 
brûhi  tara  çraddadhânâya  mahyam .  svargalokâ  amrtatvam 
bhajania  eiad  dvitîyena  vrne  varena. 
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—  14.  Pra  te  bravîmitad  ume  nibodhasvargymnagnini 
nacikeiah  irrajànan  .  anantalokàptiin  atho  pratishtham  . 
viddhi  tvam  enan  nihitmn  guhâyâm. 

—  15.  Lokâdim  agnitn  tam  uvâca  tasmai  yà  ishtakâ 
yâvatîr  va  yathâ  va  .  sa  càpi  tat  pratyavadad  yathoktam 
athâsya  mrtyuh  punar  evâha  tushtah. 

—  16.  Tam  abravît  prîyamâno  mahatma  varam  tavehâ- 
dya  dadâmi  bhûyah  .  tavaiva  nâmnâ  bhavitàyam  agnilt 
sinkâm  cemâm  anekarûpâm  grhâna. 

—  17.  Trinâciketas  tribhir  etya  satndhim  trikarmakrt 
tarati  janmamrtyu  .  brahinaj ajnam  devant  îdyam  viditvâ 
nicàyyemâm  çântim  atyantam  eti. 

— 18.  Trinâciketastrayara  etad  mditvâ  ya  evam  vidvâmç 
cinute  nàciketœnt  .  sa  mrtyupâçânpuratah  pranodya  çokà- 
tigo  modale  svargaloke. 

—  19.  Esha  te'  gni?'  naciketah  svargyo  yam  vniîthâ  dvi- 
tîyena  varena  .  etam  agnim  tavaiva pravakshyanti  j anâsas 
trtîyam  varam  naciketo  vrnîshva. 

—  20.  Yeyam  prête  vicikitsâ  rnanushye'  stîty  eke  nâyam 
astîti  caike  .  etad  vidyàm  anuçishtas  tvayàharii  varânâm 
esha  varas  trtîyah. 

—  21.  Devair  atrâpi  vicikitsiLa7n  purâna  hi  suvijneyam 
anur  esha  dharmah  .  anyarii  varam  naciketo  vrnîshva  ma 
moparotsîr  ati  ma  srjainam. 

—  22.  Devair  atrâpi  vicikitsitam  kila  tvatn  ca  mrtyo  y  an 
nasucijrieyam  âttha  .  vaktà  câsya  tvàdrg  anyo  na  labhyo 
nânyo  varas.tulya  etasya  kaç  cit. 

—  23.  Çatâyushah  putrapautrân  vrnîshva  bahûn  paçûn 
hastihiranyam  açvân  .  bhûmer  mahad  àxjatanam  vrnîshva 
svayam  cajîva  car  ado  yâvad  icchasi. 

—  24.  Etat  tulyam  yadi  manyase  varam  vrnîshsva  vit- 
tam  cirajîvikàm  ca  .  mahâbhûmau  naciketas  tvam  edhi 
kâmânâm  tvâ  kàmabhâiam  karomi. 

—  25.  Ye  ye  kâmâ  durlabhâ  martyaloke  sarvân  kâmâmç 
chandatah  pràrthayasva  .  imâ  râmâh  sarathâh  satûryâ  na 
hîdrçâ  lamhhanîyà  raanushyaih .  âbhir  'matprattàbhih pari- 
cârayasva  naciketo  maranam  mânuprâkshîh. 

—  26.  Çvobliàrà  martyasya  yad  antakaitat  sarvendri- 
yùnâm  jarayanti  tejah  .  api  sarvarn  jivitam  alpam  eva  ta- 
vaiva vâhâs  tava  nrty agite. 

—  27.  Na  cittena  larpanîyomanushyolapsyâmahevittam 
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adràkshma  cet  tvâ  .  Jîvishyâmo  yâvadîçishyasi  tvam  varas 
tu  me  varanîyah  sa  eva. 

—  28.  Ajîryatâm  amvtâncmi  upetya  jîryam  martyah  kva 
tadâsthah  prajànan  .  abhidhyâyan  varnarati2oraniodcm  ati- 
dîrghe  jîvite  ko  rameta. 

—  29.  Yasminn  idam  mcikitsanti  nirtyo  yat  sâniparàye 
mahatibrûhi  nas  tat  .  yo'  yani  varo  gûdham  anup^mvish- 
to  nânyan  tasmân  naciketà  vrnîte. 

2.  1.  Anyac  chreyo"  nyad  utaiva  preyas  te  ubhe  nânârthe 
purusham  sinîtah  tayoh  çreya  âdadànasya  sàdhu  bhavati 
hîyate'  rthâd  yau  preyo  vrnîte. 

—  2.  Çreyaç  ca  preyaç  ca  manushyam  etas  tau  sampa- 
7'îtya  vivinakti  dMrah  .  çreyo  hi  dhîro  'hhipreyaso  vrnîte 
preyo  mando  yogakshemâd  vnnte. 

—  3.  Sa  tvam  priyân  priyarûpàmç  ca  kâmân  abhidhyâ- 
yan naciketà'  tyasrakshîh  .  naitàm  sr-nkâm  vittamayîm 
avâpto  yasyàm  majjanti  bahavo  manushyâh. 

—  4.  Dûram  ete  viparîte  vishûcî  avidyci  y  a  ca  vidyeti 
jnàtâ  .  vidyàbhîpsinam  naciketasayn  manye  na  tvâ  kâmâ 
bahavo  lolupantah. 

—  5.  Aridyâyàm  antare  vartamânàh  svayam  dhîrâh  pan- 
ditam  manyamànàh  .  dandramyam.ânâh  pariyanti  mûdhà 
andhenaiva  nîyamânâ  yathândhâh. 

—  6.  Na  sâmparâyah  pratibhàti  bàlam  pramâdyantam 
vittamohena  mûdham  .  ayam  loko  nâsti  para  iti  fnânî  pu- 
nar  vaçam  âpadyate  me. 

—  7,  Çravanâyâpi  bahuhhir  yo  7ia  labhyah  çrnvanto'  pi 
bahavo  yam,  na  vidyuh  .  âçcaryo  vaktâ  kuçalo'  sya  labdhâç- 
caryo  jnâtà  kuçalânuçishtah . 

—  8.  Na  narenâvarena  prokta  esha  suviijneyo  bahudhâ 
cintyamànali  .  ananyaprokte  gatir  atra  nàsty  aniyàn  hy 
atarkyam,  anupramùnât . 

—  9.  Naishà  tarkena  matir  âpaneyà  {^xc) proktàyiyenaiva 
sujnânâya  preshtha  .  yâm  tram  apah  satyadhrtir  batâsi 
tvâdrh  no  bhûyân  naciketah  prashià. 

—  10.  Jânâmy  aham  çevadhir  ity  anityam  na  hy  adhru- 
raih  prâpyate  hi  dhrv.vam  tat  .  tato  maya  nâciketaç  cita 
'gnir  anityair  dravyaih  pràptavân  astni  nityam. 

—  11.  Kâmasyâptim  jagatah  pratishthàm  krator  ànan- 
tyam  abhayasya  pàram  .  stomamahad  vrngàyam  pratish- 
th/nn  drshtrâ  dhrtyà  dhîro  naciketo'  tyasrnkshih. 

—  12.  Ta'iu  durdarçam  gûdham  anupravishlain  guhnhi- 
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tam  gahvareshtham  purânam  .  adhyàtmayogàdhiganiena 
devam  ynatvâ  dhiro  harshaçokau  jahàti. 

—  13.  Etac  chrutvâ  samparigrhya  martyah  pravrhya 
dhannyam  anum  etam  âpya  .  sa  modate  modanîyam  hi 
labdhvâ  vivrtam  sadma  naciketa  sanimanye . 

—  14.  Anyatra  dharmàd,  anycdrâdharmâd.  anyatrâsmât 
krtâkrtât  .  anyatra  bhûtâc  ca  hhavyàc  ca  yat  tat  paçyasi 
tad  vada. 

—  15.  Sarve  vedà  yat  padam  âmananti  tapâmsi  sarvâni 
ca  yad  vadanti  .  yad  icchanto  hrahmacaryam  caranti  tat 
te  padam  samgrahena  bravhny  07n  ity  état. 

—  16.  Etad  hy  evâksharam  brahma  etad  evàksharam 
param  .  etad  hy  evâksharam  jnâtvà  yo  yad  icchati  tasya  tat. 

—  17.  Etad  âlambanam  çreshthayn  etad  âlambanam  pa- 
ram .  etad  âlambanam  jnâtvà  brahmaloke  mahîyate. 

1 .  1 .  «  Le  descendant  de  Vâjaçravas  désirant  (obtenir  les  fruits 
du  sacrifice)  '  avait  donné  tout  son  bien^.  Il  avait  un  fils  appelé 
Naciketas. 

—  2.  «  La  foi^  pénétra  celui-ci  étant  tout  enfant,  alors  que 
les  offrandes  (consistant  en  vaches)  étaient  partagées  (par  les 
prêtres)  ^  ;  il  pensa  : 

—  3.  «  (Ces  vaches)  n'ont  plus  d'eau  à  boire,  plus  de  foin  à 
manger,  leur  lait  a  été  trait  et  elles  sont  devenues  stériles  ^.  Mi- 
sérables '^  sont  les  mondes  que  mon  père  obtiendra  en  les  offrant 
(pour  le  sacrifice). 

—  4.  <^  Il  dit  alors  à  son  père  :  «  Père,  à  qui  me  donneras- 
tu?'''  ».  Il  lui  réitéra  (cette  question)  une  deuxième  et  une  troi- 
sième fois  ^.  «  Je  te  donne  à  la  Mort  »  (répondit  le  père)  ^. 

—  5.  «  (Naciketas  se  dit^")  :  Parmi  plusieurs  (disciples)  je  suis  le 


1.  uçan  kâmayamânah   sarvamedheneje   tatphalam  kâmayainânah. 

Çank. 

2.  Pour  ce  sacrifice,  sa  caitasmin  kratau  say-vavedasam  sarvasvam  dha- 
naxn  dadau.  Çank. 

3.  çraddhâstikî  buddhih.  Qank. 

4.  rtvigOhyuh  sadusyebhyaç  ca  dakshmdsu  nîyamânasu  ...  goshu.  Çank. 

5.  nirindriyd  uprajananasamarthâh.  Çank. 
G.  Cf.  Brh.  dr  Up.  4.  4,  II. 

7.  En  guise  d'offrande,  dakshinârthe.  Çank. 

8.  Quoique  son  i)ôre  n"ait  pas  tenu  compte  de  la  première,  pitropeksha- 
màno'  pi  dviliyam  IrUyam  uvâcu  kasmai  mâm  ddi,yaslH.  Çank. 

'.).  Irrité  d'une  insistance  peu  naturelle  en  pareil   cas  de    la  part  d'un 
entant,  nûyam  kumârusvabhâva  ili  kruddhah  San  pitd.  Çank. 
10.  .sa  f'vam  uklah  putra  ekânte  paridevayâm  cakâra.  Çank. 
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premier,  parmi  plusieurs  (disciples)  je  suis  dans  les  moyens  (mais 
jamais  des  derniers  ;  et  pourtant  mon  père  vient  de  m' offrir  à  la 
mort)  ^  Yama  a-t-il  quelque  chose  à  faire  à  quoi  je  puisse  lui 
servir  ?  » 

—  6.  «  (Le  père  se  repentit  de  son  emportement,  mais  Naci- 
ketas  lui  dit  pour  le  rappeler  au  respect  de  sa  promesse)^  :  «  Vois 
comment  agissaient  nos  ancêtres  ;  vois  comment  agissent  les 
autres  (les  sages)  '■'  d'aujourd'hui.  (En  faisant  de  vaines  promesses 
on  s'expose  à  subir  indéfiniment  la  vieillesse  et  la  mort,  car)  * 
l'homme  meurt  comme  le  riz,  et  revient  à  la  vie  comme  le  riz.  » 

—  7.  «  (Le  père  écouta  les  conseils  de  son  fils  et  l'envoj-a  chez 
Yama.  Il  était  absent  et  Naciketas  attendit  trois  nuits  son  retour. 
Quand  il  fut  revenu  ses  serviteurs  lui  dirent)  ^  :  «  Un  brah- 
mane qui  est  entré  dans  une  demeure  (quelconque)  en  qualité 
d'hôte  est  (pareil  au)  feu  Vaiçvânara.  (Les  sages)  l'apaisent  (en 
l'accueillant  de  leur  mieux)  ^  Toi,  ô  Vaivasvata,  apporte  de  l'eau 
(pour  ses  pieds) . 

—  8.  «  (La  réussite)  des  espérances  et  des  attentes",  le  com- 
merce (avec  les  sages  et  les  avantages  qui  en  découlent)^  le  (fruit 
des)  hymnes,  des  sacrifices  et  des  œuvres  pieuses,  (l'obtention) 
de  fils  et  de  bétail  —  toutes  ces  choses'-^  manquent  à  l'homme  peu 
sage  dans  la  maison  duquel  habite  un  brahmane  auquel  on 
n'offre  pas  à  manger.  » 

9.  «  (La  Mort  s'approcha  alors  de  Naciketas  et  lui  dit)^''  :  — 
«  0  brahmane  respectable,  toi  qui  as  séjourné  trois  nuits  comme 


1.  bahûnâm  çishy ânâm  putrânâm  vaimi  gacchâmi  prathamah  ...  madhya- 
nidndm  ca  bahùndm  madhyamo  madhijamayaiva  vrttyaimi  nâdhamayâ  kdda- 
cid  api  tam  evam  v/çishtagunam  api  putram  mdm  mriyave  dadâmitij  ukfa- 
vân  pitâ.  Çaitk. 

2.  tathâpi  tat  pitur  vaco  mrshà  mâbhûd  Hy  eva  matvâ  paridevandpùrvakam 
âha  pitaram  çokâvishtam  kim  mayoktam  iti.  Çank. 

3.  anupaçya  ...  yathâ  ...  vTttâh  pùrve  ...  pitrpitâmahâdayas  ...  (e^hâm 
vrttam  dsthâtum  arhasi ...  varttamdnâç  câpare  sddhnvah.  Q^nk. 

4.  nu  ca  mr.shd  kttvâ  kac  cid  njarâmaro  bharali.  (ank. 

5.  sa  evam  uktah  pildlmanah  satyaiàyai  preshaydmdsa  .  sa  ca  yamubha- 
vanam  (jatvâ  tisro  rdtrîr  uvdsa  yamc  prosliile  .  proshyâgatam  yamdmdhid 
bhdryâ  va  ucuh  bodhayanta\).  Çank. 

G.  (asya  ddham  çamayania  irdyntr  etdm  pddyasdnddiddnalakshawim  çdn- 
iim  kurvanti  santo'  iilhayo' lo  karâhara  he  raivasvatodakam  nacikela.se  pddy- 
driham.  Ça/ik. 

7.  ishidrthaprdrlhundçd  anirjnâtaprdptyarfham  prafikshanam.  Cnnk 

H.  saragalam  satsamyogajam  phalam.  Cank. 

!J.  sarvdn  étal  sarvam.  Qank. 

50.  evam  ukto  mrlyur  uvdcn  tiacik<'la.<iam  upngamya.  Pa/ik. 
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hôte  dans  mon  palais  sans  manger,  qu'hommage  te  soit  rendu,  ô 
brahmane,  et  que  ces  égards  me  portent  bonheur.  Aussi,  exprime 
trois  souhaits*  (dont  je  te  procurerai  l'accomphssement).  » 

—  10.  «  (Naciketas  répondit)  ^  :  —  «  0  Mort,  que  le  descen- 
dant de  Gotama  (mon  père),  ayant  apaisé  sa  colèreà  monégard^, 
redevenu  bienveillant  pour  moi  et  sans  animosité,  m'adresse  la 
parole  quand  je  serai  renvoyé  par  toi  chez  lui  en  se  rappelant 
(que  je  suis  son  flls)  '^.  Tel  est  le  premier  des  trois  souhaits  (que 
tu  m'as  dit  de  faire) .  » 

—  11.  «  (La  Mort  reprit)  ^  :  —  «  Grâce  à  moi,  Auddâlaka, 
le  fils  d'Aruni  (ton  père),  se  souviendra  de  toi  (avecamour)^comme 
auparavant  ;  il  passera  dans  sa  couche  des  nuits  tranquilles  et 
abandonnera  sa  colère  quand  il  te  verra  échappé  aux  dents  de  la 
Mort^  » 

—  12.  «  (Naciketas)*  :  —  «  Dans  le  monde  du  ciel  aucune 
crainte  n'existe  ;  tu  n'y  es  pas  (ô  Mort)  ^  ;  on  n'a  pas  à  y  redouter 
la  vieillesse.  Ayant  traversé  (c.  àd.  n'étant  plus  soumis  à)  la  faim 
et  la  soif,  ayant  franchi  la  peine  on  n'éprouve  que  du  plaisir  dans 
le  monde  du  ciel. 

—  13.  «  Tu  connais*",  ô  Mort,  le  feu  céleste  (le  feu  par  lequel 
on  obtient  le  ciel)";  indique-le-moi,  car  j'ai  la  foi.  Ceux  qui  pos- 
sèdent le  monde  du  ciel  jouissent  de  l'immortalité.  (L'obtention 
de)  ce  (feu)  '^  est  mon  second  souhait.  » 

—  14.  «  (La  Mort)  :  —  «  Je  vais t' enseigner,  ô  sage  Naciketas, 


1.  Autant  que  tu  as  passé  de  nuits  dans  mon  palais  sans  avoir  à  man- 
ger, tasmâd  hhavoto  'aaçanena  madgvhavdsanimittâd  doshât  prâ piyiipaça- 
viena  yadij  api  bhavadanuf/rahena  sarvam  marna  svasii  sydt  tathdpi  tvad- 
adhikasamprasâdanârtham  anaçanenoposhitdm  ekaikdm  rdtrim  prati  trin 
varan  vTïiîshvâbhipretârthaviçeshân  prârthayasva.  Ça/ik. 

2.  ato  naciketas  tv  dha.  Çajik. 
.3.  mâbhi  mâm  prati.  Qank. 

4.  tvat  pravishtam  tvaijâ  vinirmuktam  presliitam  grham  prati  mâm  abhi- 
vadel  pratîto  labdhasmrtih  sa  evd>/am  putm  mamâgato  ity  evam  pratyabhi- 
jhânam  ity  arthah.  Ça«k. 

6.  yat  pitiih  paritoshanam  mvtyur  uvdca.  Cânk. 

6.  ijathâ  buddhis  tvayi  purastât  pûrvam  âsit  snehasamanvitd  pilus  lava 
bhavitâ  prllisamanvitas  lava  pitâ.  Ça?ik. 

7.  iturâ  api  rdirih  sukham  prasannamanâh  çai/Hâ  suptn  ...  bkavifâ  syât 
tvdm  putrum  dadrrivdn  drshiavdn.  etc.  Gank. 

8.  naciketd  uvàca .  Ça>ik. 

'.).  na  iatru  tvam  mrtijo  sahasâ  prabhavasi.  Çauk. 

10.  adhyeshi  smarasi  jdnâsiiff  arthah.  C.aiik. 

11.  srargalokasija prâptisddtianabhùtam  agnim  svargijam.  Çank. 

\1.  Ou  de  la  science  qui  le  concerne,  tad  etadagnivijnànam.  Qank. 
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(ce  que  tu  désires  connaître)  ;  apprends  de  moi  quel  est  ce  feu 
qui  procure  le  ciel,  et  par  lequel  on  obtient  les  mondes  éternels  ; 
sache  qu'il  est  la  base  (de  l'univers  ^  et  qu'il  réside  dans  une  place 

_  15.  «  (Alors)  la  Mort  lui  fit  connaître  ce  feu  qui  est  le  pre- 
mier des  mondes^;  elle  lui  apprit  quelles  sont  les  briques  (de  l'au- 
tel), combien  il  y  en  a  et  comment  (elles  doivent  être  disposées). 
Puis  Naciketas  lui  récita  l'enseignement  (qui  venait  de  lui  être 
donné)  dans  les  termes  mêmes  (dont  s'était  servie  la  Mort)  ;  et 
celle-ci,  remplie  de  satisfaction,  reprit  la  parole. 

—  16.  «  Dans  sa  joie  la  Mort  magnanime  lui  dit  :  —  «  Je  t  ac- 
corde aujourd'hui  un  nouveau  souhait  (qui  sera  le  quatrième)  ^ 
Ce  feu  prendra  ton  nom  ;  accepte  cette  couronne  aux  nuances 

multiples  ^ 

—  17.  «  Celui  qui  a  allumé  trois  fois  le  feu  de  Naciketas^'  après 
avoir  reçu  la  tradition  sacrée  de  trois  personnes  (la  mère,  le  père 
et  le  précepteur)  '  et  qui  a  accompli  les  trois  sacrifices  (le  sacrifice 
proprement  dit,  la  récitation  du  Veda  et  la  libéralité  envers  les 
prêtres) «  traverse  (échappe  à)  la  naissance  et  la  mort.  Ayant 
connu  (avant  vu  sous  sa  nature  d'âtman)^  le  dieu  louable  qui 
connaît  ce  qui  est  issu  de  Brahma  "',  on  entre  dans  la  paix  éter- 
nelle. 

—  18.  «  Celui  qui  connaît  cette  triade  concernant  celui  qui  a 
aUumé  trois  fois  le  feu  de  Naciketas  (quelles  sont  les  briques, 

1.  pratishthâm  dçrayam  jagato  virânrûpena.  Qânk. 

2.  Dans  la  buddhi,  rintelligence  des  sages,  guhâyâm  vidusham  bud- 

dhau.  Qank.  .   ,  ij 

3.  Parce  qu'il  est  le  premier  des  êtres  incorporés,  prathamaçanritvâd. 

Çank. 

4.  varam  caturtham.  Çank. 

5.  D'après  Gankara  il  s'agit  soit  de  cette  appellation  même,  qui  est 
une  couronne  verbale  (çahdavati);  soit  d'une  couronne  d'œuvres  (Aar- 
mamayi)  ;  soit  enfin  de  la  connaissance  du  sacrifice  {karmavijnana). 
srnkâm  cabdamiîm  rainamayîm  mdldm  imâm  anekanipâm  victtrâm  grfiâna 
...  yadvâsrnkâmdkutsUâm  gatim  karmamayim  ...  anyad  api  karmavijnânam 
anekaphaluhelutvât.  Ça*ik. 

0.  triaâcikeias  irihMvd  naciketo'  gniç  cilo  yena  sa  Irindciketab.  Ca/ik. 
l.lribliir  mâtYpUrâcânjair  etya  prâpya  samdlnm  samdltdnam   samban- 
dham  mâtrâdyanxiçdsanam  yathâmt  prdpyety  état.  Çank. 

8.  trikurmakïd  ijyâdhyayanadânànâm  kariâ.  Çank. 

9.  nicâyyu  drshirâ  cdtmabhdvena.  Çank. 

10.  C.-à-d.  de  toutes  choses,  brahmajajham  brahmane  hlrawjagarbhaj 
jâlo  brahmajah  hrahmajaç  cdmnjnaç  ceii  brahviajnjhah  .sarvajno  hy  asau. 
CaHk. 
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combien  il  y  en  a  et  comment  elles  doivent  être  disposées)  ^  et 
qui,  possédant  cette  connaissance  2,  édifie  l'autel  pour  le  feu  de 
Naciketas,  celui-là  écartant  à  l'instant  Mes  chaînes  delà  mort, 
franchissant  la  douleur,  goûte  la  félicité  dans  le  monde  du  ciel. 

—  19.  «  Voilà,  ô  Naciketas,  le  feu  céleste  que  tuas  choisi  par 
ton  deuxième  souhait.  Les  hommes  appelleront  ce  feu  de  ton 
nom^  Indique  (maintenant),  ô  Naciketas,  ton  troisième  souhait.  » 

—  20.  «  (Naciketas)  :'"  —  «  Il  3^  a  doute  ^  en  ce  qui  concerne 
l'homme  qui  n'est  plus.  Les  uns  disent  :  «  Il  existe  encore  »  %  les 
autres  :  «  Il  n'existe  plus  » .  Le  troisième  de  mes  souhaits  est  d'être 
renseigné  par  toi  sur  cette  science  (sur  ce  point) .  » 

—  21.  «  (La  Mort)  :  —  «  Les  dieux  eux-mêmes  ont  éprouvé 
autrefois  des  doutes  à  cet  égard  ;  car  c'est  une  connaissance  dif- 
ficile à  obtenir  ;  cet  être  (appelé  âtman)  est  une  chose  subtile*. 
Forme  un  autre  souhait,  ô  Naciketas  ;  ne  me  cause  pas  de  diffi- 
cultés ;  abandonne  ce  souhait  vis-à-vis  de  moi  ^.   » 

—  22.  «  (Naciketas)  ^°  :  —  «  Sans  doute  les  dieux  eux-mêmes 
ont  éprouvé  des  doutes  à  cet  égard  et  tu  ajoutes,  ô  Mort,  que 
c'est  une  connaissance  difficile  à  obtenir.  C'est  pour  *^  cela  qu'on 
ne  saurait  trouver  personne  qui  puisse  l'enseigner  comme  toi,  et 
il  n'est  nul  souhait  qui  soit  équivalent  à  celui-là.    » 

—  23.  «  (La  Mort)  ^^  :  —  «  Demande-moi  des  fils  et  des  petits- 
fils  qui  atteignent  cent  ans  d'âge,  du  bétail  en  quantité,  des  élé- 
phants, de  l'or  et  des  chevaux';  demande-moi  une  grande  étendue 
de  terre  ^^  ;  et  toi-même,  vis  (si  tu  veux)  autant  d'automnes  (c- 
à-d.  d'années)  que  tu  le  désireras. 

1.  prakaranavci  ca  trindciketastrayam  /jathoktam  yâ  ishiakâ  yâvatir  va 
yathd  vety  eiad  viditvdvagamya.  Çank. 

2.  Connaissant  ce  feu  sous  sa  forme  d'àtman.  yaç  caivam  ntmarûper\à- 
gnixn  vidvân.  Çank. 

3.  purato'  graiah  pûrvam  eva  çarîrapâtâd  ily  arthah.  Çank. 

4.  iavaiva  nàmnâ  Çank.  —  C'est  l'obtention  de  ton  quatrième  souliait. 
esha  varo  datio  maya  caturihah.  Çank. 

.5.  naciketduvâca  (riîijam  varam.  Çank. 

6.  7Hcikitsâ  samçayah.  Çank. 

7.  Son  âme  séparée  du  corps,  des  sens,  du  mauas  et  de  la  buddhi  et 
soumise  à  la  transmifîration  existe  encore,  asti  çarirendriyamanobuddhi- 
vyaliriklo  dehântarasambandhy  âtmâ.  Çank. 

8.  cnwh  silksma  esha  âtrnâkkyo  dharmah    Çank. 

9.  md  mâm  moparotsîr  adhamarnam  ivotlamarnah  .  alisrja  vimuncai- 
nam  varam  mâm  prali.  Çank. 

10.  evam  ukto  naciketd  âha.  Çank. 

11.  yad  yasmâd  ...  alah  etc.  Çank. 

12.  evain  ukto  pi  punah  ...  uvâca  mr<>'Mli.  Çao-k. 

13.  Un  royaume,  bhùmeh  ...  âyatanam  ...  ràji/ain.  Çank. 
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24.  «  Si  tu  peux  imaginer  un  souhait  équivalent  (à  celui 

de  la  connaissance  dont  tu  as  le  désir)  ^  exprime-le,  (qu'il  s'agisse 
de)  richesses  et  d'une  longue  vie.  Deviens  le  maître  d'un  vaste 
territoires  ô  Naciketas  ;  je  t'accorde  l'accomplissement  de  tes 

désirs. 

—  25.  «  Demande-moi  à  ton  gré  toutes  les  choses  les  plus  diffi- 
ciles à  obtenir  dans  le  monde  des  hommes.  Ces  (Àpsaras)  char- 
mantes, montées  sur  des  chars,  jouant  avec  des  instruments  de 
musique  dont  les  pareilles  ne  sauraient  être  obtenues  par  les 
hommes,  je  te  les  donnerai  afin  que  tu  passes  avec  elles  une  vie 
de  délices.  Mais,  ô  Naciketas,  ne  m'interroge  pas  sur  la  mort.  » 

—  26.  «  (Naciketas)  3  :  —  «  Ces  choses,  ô  mort,  sont  éphémères^ 
et  détruisent  la  vigueur  de  toutes  les  facultés  de  l'homme  ;  (je 
dirai)  tout  :  la  vie  (même  un  âge  de  Brahma)  ^  est  courte.  Garde 
donc  pour  toi  les  chars,  garde  pour  toi  les  danses  et  les  chants. 

—  27.  «  Ce  n'est  pas  dans  la  richesse  que  l'homme  doit  cher- 
cher son  plaisir.  Nous  aurions  la  richesse  tant  que  nous  te  ver- 
rions, nous  ne  vivrions  qu'autant  que  tu  régnerais.  Aussi  le 
souhait  (relatif  à  la  connaissance  de  l'âtman)  ^  est  le  seul  que 
je  veuille  former. 

—  28.  «  Le  mortel  soumis  à  la  vieillesse  qui  sait  que  les  im- 
mortels ne  vieillissent  pas  ,  qui  connaît  quelle  serait  sa  condition 
(dans  le  ciel) ,  qui  réfléchit  à  (l'excellence)  de  la  musique,  des 
jouissances  et  des  divertissements  célestes,  saurait-il  se  féliciter 
de  vivre  très-longtemps  ? 

—  29.  «  Donne  nous,  ô  Mort,  des  enseignements  qui  mettent 
fin  au  doute  où  l'on  est  sur  le  sort  des  trépassés  et  sur  cette 
(science  de  l'âtman)  qui  concerne  le  grand  objet  de  l'autre  monde'. 
C'est  ce  souhait  mystérieux  (concernant  une  science  obscure, 
difficile),  et  non  pas  un  autre,  que  forme  Naciketas.  » 

2.  1 .  «  (La  Mort)  «  :  —  Autre  chose  est  l'utile  (au  point  de  vue 

1.  etattulyam  etena  yathopadishtena.  Cank. 

2.  inahûbhûmau  mahaiyâm  bhûmaurâjâ  ...  edhi  bhava.  Çank. 

3.  evam  pralobhyamâno  pi  nnciketâ  ...  ûhô.  Tank. 

4.  çvo  bhavishyanU  na  bhavishyanfi  veii  samdihijamâna  evam  yeslwm 
bhâvo  bhavanam  tvayopanijastdnâm  btiogânâm  te  çvobkâvdti.  Çank. 

5.  ydm  câpi  dirgliajîvikdm  tvam  ditsasi  tatrâpi  çrnu  sarvam  yad  brah- 
mano'  pi  jivitam  dijur  alpam  eva.  Çank. 

6.  varas  tu  me  varaniyah  sa  eva  yad  dlmâvijnânam.  Çank. 

7.  yasmin  prête  idam  vicikitsanam  vicikilsanti  asti  ndstity  evamprakara 
he  mviyo  sdmparûye  parulokavishaye  mahati  mafiaiprayojanammittc  dtmnvo 
niruayavijndnam  yat  tad  brûlii.  Çank. 

S.  paiikshya  çishyam  vidydyog-jatâm  càvagamyàha  {rnrtyuh).  Cank 
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spirituel),  autre  chose  est  l'agréable  ;  l'un  et  l'autre  s'emparent 
de  l'homme  (et  le  dirigent)  vers  difiérents  objets.  Celui  qui,  parmi 
ces  deux  choses,  choisit  l'utile  trouve  le  bonheur'  ;  celui  qui  choi- 
sit l'agréable  est  dépossédé  de  l'objet  (de  l'homme,  de  l'immorta- 
lité par  la  connaissance  de  l'àtman-). 

—  2.  «  L'utile  et  l'agréable  circonviennent  l'homme^;  ayant 
examiné  ces  deux  (mobiles),  le  sage  les  sépare  l'un  de  l'autre.  Le 
sage  préfère  l'utile  à  l'agréable  ^  ;  le  lent  (d'esprit)  {siultus)  choi- 
sit l'agréable,  à  cause  de  la  faiblesse  de  son  application  '". 

—  3.  «  0  Naciketas,  tu  as  rejeté  après  réflexion  l'agréable  et 
ce  qui  paraît  agréable  ^  ;  tu  n'es  pas  au  pouvoir  de  cette  propen- 
sion vers  les  richesses'  à  laquelle  quantité  d'hommes  s'aban- 
donnent. 

—  4.  «  L'ignorance  et  la  science  sont  deux  choses  éloignées, 
contraires  et  qui  suivent  une  voie  différente^.  Telle  est  l'idée 
qu'en  ont  les  sages.  Je  te  crois,  ô  Naciketas,  désireux  de  la 
science,  la  foule  des  désirs  ne  te  troublant  pas. 

—  5.  «  Ceux  qui  vivent  au  sein  de  l'ignorance  se  croyant  sages 
et  instruits",  s'en  vont  follement,  errant  çà  et  là  comme  des 
aveugles  conduits  par  un  aveugle. 

—  6.  «  Le  moyen  d'obtenir  l'autre  monde  *"  ne  brille  pas  pour 
l'homme  faible,  dépourvu  de  prudence,  égaré  par  la  folie  des 
richesses.  Celui  qui  pense  :  «  Ce  monde  seul  existe ,  il  n'en  est 
pas  d'autre  » ,  retombe  indéfiniment  en  mon  pouvoir  (au  pouvoir 
de  la  mort) . 

—  7.  «  Plusieurs  ne  peuvent  acquérir  (cette  science  de  l'ât- 
man)  à  l'audition  ;  plusieurs  ne  la  connaissent  pas  même  après 
l'avoir  entendue.  Aussi,  c'est  miracle  de  rencontrer  quelqu'un 
qui  l'enseigne  :  l'homme  habile  en  cette  science  ne  se  trouve 
qu'entre  des  milliers  d'autres  ;  c'est  miracle  de  rencontrer  quel- 

1.  sâdhu  çobhanam  çivam  bhavati. 

1.  arthâl  purushârthâd  pâramârthikdt  praijojanân  nityât.  Çank. 

.3.  efah  purusham  â  itah  prâpnntah.  Çank. 

4.  Cf.  l'apologue  do  Prodicus  dans  Xénophon. 

5.  C.  à  d.  de  son  discernement  :  virekàsamârthyât.  Oank. 

6.  Les  Apsaras  etc.  priyarûpdmç  câpsarah  prabhrUlakshawân.  Cawk. 

7.  Hrnkdm  sriim  kulsitâm.  Ta/ik. 

8.  Qui  mènent  à  un  but  difïérent;  l'une  étant  la  cause  de  la  transmi- 
gration et  l'autre  de  la  délivrance,  vishuci  nânàgati  bhinnaphulc  samsâru- 
mokshahelutvena.  Vjink. 

9.  svaijam  dfiirdh  ...  pandilâh  ...  manyamamdnâh.  —  Le  texte  de  Cal- 
cutta donne,  par  erreur  sans  doute,  la  leçon  :  pnmlitam. 

10.  sâmpardyah  paralokas  laiprâp(iprayojfma\\  sàd/iaiif/riçc.<>hoh  çâ.ftriyah 
sdmparâyab.  Çank, 
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qu'un  qui  la  connaisse  après  avoir  reçu  les  enseignements  d'un 
maître  habile  ^ 

—  8.  «  Cette  science,  qui  est  diversement  agitée  dans  l'esprit 
(qui  donne  lieu  à  des  controverses)  s'apprend  difficilement  de  la 
bouche  d'un  homme  de  bas  étage'.  On  ne  saurait  y  atteindre,  si 
elle  n'est  pas  transmise  par  un  maître  qui  ne  voit  point  de  difie- 
rences  (pour  qui  tout  est  râtman)^,  car  elle  est,  sans  constatation, 
plus  subtile  qu'un  atome"*. 

—  9.  «  Cette  science  ne  doit  pas  être  déduite  par  le  raisonne- 
ment (personnel),  ô  mon  cher  ami  ;  elle  n'est  facile  à  connaître 
que  quand  elle  est  enseignée  par  un  autre  (par  un  maître  qui 
connaît  la  tradition  sacrée)^.  Tu  es  affermi  dans  le  vrai,  ô  Naci- 
ketas  ;  puisse  un  interrogateur  pareil  à  toi^  recevoir  de  moi  cette 
science  que  je  t'ai  fait  connaître. 

—  10.  «  Je  sais  qu'il  y  a  un  réceptacle  (contenant  le  fruit  de 
l'œuvre),  qui  est  (une  chose)  transitoire  (temporelle)".  On  n'ob- 
tient pas  l'éternel  par  des  moyens  temporels^.  J'ai  pourtant 
élevé  un  autel  au  feu  de  Naciketas;  avec  des  choses  temporelles^, 
j'ai  obtenu  l'éternel  ^". 

—  11.  «  Avant  vu  (l'être  en  qui  repose)  l'accomplissement  du 
désir,  la  base  du  monde,  1^  fruit  du  sacrifice",  le  terme  de  la 
crainte '%  la  vaste  louange,  la  grande  issue  *^,  le  soutien  de  l'ât- 
man  '\  tu  as  repoussé  avec  fermeté  (les  choses  temporelles)  *^ 

1.  Kimcâsya  vaktâpi  âçcaryo'  dhhidavad  evânekeshu  kaç  cid  eva  bhavaii . 
tathâ  çrutvâpy  asyâtmanah  kuçalo  nipuna  evânekeshu  labdhah.  kaç  cid  eva 
bhâvati  .  yasmnd  âçcaryo  jriâlâ  kaç  cid  eva  kuçalânuçishtah.  Çauk. 

2.  avarena  hînena.  Ça«k. 

3.  ananyenâprthagdarçinâcâryena.  Çawk. 

4.  atarkyam  anupramâno  na  tarkyah.  Çank. 

5.  tarkena  svabuddhyabhyùkamâtrenâpaneya  na  prdpanîyety  arthah.  — 
yeyam  âgamaprasùtd  matir  anyenaivdgamâbhijnendcârj-ena  tarkikâl  proktâ 
sali  sujnânâya  bhavaii.  Çank. 

6.  Un  fils  ou  un  disciple,  putrah  çishyo  va  prashtd.  Çank. 

7.  çevadhir  nidhih  karma pkalalakshano  nidhir  iva  prârthyala  ily  asâv  uni- 
iyam  iti  jânâmi.  Çank. 

8.  çevadhir  yas  tv  anityàh  sukhâtmakah  çevadhih  sa  evânilyair  dravyaih 
prâpyate  ht  yatas  tasmân  mayû  jânatâpi  nityâm  anityasddhanair  na  prâpyata 
iti.  Çank. 

9.  En  y  sacrifiant  du  bétail,  etc.  anilyair  dravyaih  paçvâdibhih.   Çank. 

10.  Je  suis  devenu  apte  à  l'obtenir,  je  suis  venu  dans  la  demeure  de 
Yama  où  j'ai  le  ciel  en  perspective,  tenûham  adhikârdpanno  niiyam 
yâmyam  sthdnam  svarrjâkhyam  niiyam  âpekshikam  prdptavdn  asmi.  Çank. 

11.  kraloh  phalum  hairanyagarbham  padam  ânanlyam.  Çank. 
\2.  pâram  parâm  iiishihdm.  Çank. 

13.  urugâyam  vislirndm  gatim.  Çank. 

li.  pruliithihdm  sthitim  dlmanah.  Çank. 

15.  alyasrûkshih  ...  sarvam  elat  samsârabhogajâtam.  Çonk 
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—  12.  «  Ayant  fixé  sa  pensée  au  moyen  de  la  méditation'  sur 
le  dieu,  difficile  à  voir,  caclié,  recouvert  2,  placé  dans  un  lieu 
secret ^  résidant  dans  une  profondeur  secrète'*,  antique,  —  le 
sage  rejette  la  joie  et  la  peine. 

—  13.  «  Ayant  entendu  (l'exposé  de  cette  science  de  l'âtman)^ 
et  l'ayant  comprise  '',  ayant  séparé  le  moral  des  organes  maté- 
riels', ayant  obtenu  (s'étant  identifié  à)  cet  atome  (qui  est  l'ât- 
man)  ^,  l'homme  est  dans  la  joie,  car  il  a  obtenu  ce  qui  doit  être 
réjoui  (l'âtman).  Ce  séjour  (de  Brahma)  est  ouvert  (pour  toi),  ô 
Naciketas  ;  j'en  suis  persuadé^.  » 

—  14.  «  (Naciketas) *°  :  —  «  Ce  qui  est  autre  que  le  devoir 
(prescrit  par  les  castras)  ",  ce  qui  est  autre  que  le  non  devoir, 
ce  qui  est  autre  que  la  cause  et  l'effet  '^  ce  qui  est  autre  que  le 
passé  et  l'avenir,  — cela  tu  le  vois  (tu  le  connais),  indique-le- 
moi.  » 

—  15.  (La  Mort)*^:  —  «  Ce  lieu  que  tous  les  Vedas  désignent, 
qu'indiquent  toutes  les  pénitences  ^^;  ce  lieu  dans  le  désir  duquel 
on  mène  la  vie  de  brahmacâri  je  te  le  ferai  connaître  briève- 
ment —  c'est  la  syllabe  om . 

—  16.  «  Car  cette  sjllabe  est  Brahma  (inférieur),  cette  syllabe 
est  (Brahma)  suprême  '^  ;  quand  on  connaît  cette  syllabe  on  ob- 
tient tout  ce  qu'on  désire. 

—  17.  «  C'est  le  meilleur  appui  ;  c'est  l'appui  suprême.  Quand 
on  connaît  cet  appui,  on  obtient  la  grandeur  dans  le  monde  de 
Brahma.  » 

1.  adhyâtmayogâdhigamena  vishayebhyah  pratisamgThya  cetasa  âtmani 
samâdhânam  adhydtmayogas  tasyâdhigamas  tena  matvd.  Qank. 

2.  Par  les  perceptions  que  suscitent  les  choses  matérielles,  anupra- 
vishtam  prâkvtavlshayavikâravijnânaih  pracchannam. 

3.  Dans  la  bucidhi.  guhâhitam  buddhau  sthiiam.  Çank. 

4.  gahvare  vishamam  anekânarthasamkate  tishihatiti  gahvareshtham. 
Çank. 

5.  etad  âtmatatvam  yad  aham  vakshyâmi  tac  chrutvâ.  Çank. 

6.  parigvhya  upodaya.  Çank. 

7.  dharmad  anapetam  dharmyam pravvhyodyamya  prthakkvtya  çarîrâdeh. 
Qank. 

8.  anum  sûkshmam  étant  âtmânam.  Çank. 

9.  tad  etad  evamvidham  brahma  mdmabhavanam  naciketasam  tvdm 
praty  apâvTtudvdram  ...  manye  molishâhram  tvâm  manye.  Çank. 

10.  etac  chrutvâ  nacikelâh  punar  âlia.  Qank. 

11.  dkarmdc  chdstrîyât.  Qank. 

12.  kvtam  kâryam  akrtam  kâranam.  Ça?ik. 

13.  evam  prshtavute  mvtyur  uvdca.  Çank. 

14.  C'est-à-dire  qu'elles  ont  pour  objet  défaire  obtenir. ^admdcwrt^a^- 
prâptyarthdni.  Qank. 

15.  aksharam  brahmâparam  etad  hy  evaksharam  ca  param.  Çank. 
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Après  ce  début  dans  lequel  il  n'est  pas  difficile  de  reconnaître 
les  fragments  d'une  ancienne  légende  adaptés  avec  plus  ou  moins 
d'art  aux  idées  d'un  arrangeur,  la  Mort  continue  d'exposer  la 
nature  de  Brahma  et  les  moyens  d'arriver  à  la  délivrance,  dans 
un  style  généralement  assez  clair,  non  sans  analogie  avec  celui 
de  la  Mundaka  et  de  la  Praçna  Up.,  et  très-différent  de  celui 
de  l'avant-propos  que  nous  venons  de  citer,  —  ce  qui  confirme 
les  conjectures  des  savants  sur  la  différence  d'origine  des  deux 
parties  de  la  Katha  Up.  Cette  seconde  partie  contient  encore 
différents  passages  relatifs  à  la  science  de  l'àtman  et  à  ses  effets  ; 
nous  citerons  les  plus  importants. 

4.  15.  Yathodakam  çuddhe  çuddham  âsiktam  tâdrg  eva 
hhavati  .  evmn  77iu7ier  injânata  âttnà  bhavati  gautama. 

«  De  même  que  l'eau  pure  tombant  dans  de  (l'eau)  pure  (forme 
un  liquide  identique)  ^  ;  de  même  l'âtman  du  pénitent  qui  connaît 
(Bralima)  devient,  ô  descendant  de  Gautama,  (identique  à  celui 
de  Brahma)  ^.  » 

5.  12  et  13.  Tarn  âUnasthàni  yé  nupaçyanti  dhîrâs  teshâm 
çântih  çâçvatî  netareshàm. 

«  Les  sages  qui  savent  qu'il  (Brahma)  réside  dans  l'âtman  (en 
eux-mêmes)  obtiennent  la  quiétude  éternelle,  —  et  non  pas  les 
autres.  » 

Les  versets  suivants  sont  remarquables  en  ce  qu'ils  établissent 
que  la  science  de  Brahma  ne  repose  que  sur  l'intuition  et  la  foi. 
Rappelons  toutefois  que  telle  n'était  pas  la  tendance  d'esprit 
des  auteurs  des  anciennes  Upanishads.  Comme  nous  avons  eu 
occasion  de  le  remarquer,  on  cherchait  alors  à  asseoir  le  système 
de  l'àtman  sur  des  preuves  sensibles  et  d'ordre  rationnel  ;  ce  n'est 
que  plus  tard  qu'on  s'aperçut  sans  doute,  en  serrant  la  question 
de  près,  de  l'impossibilité  de  la  tâche  et  qu'on  eut  recours  à  l'au- 
torité hypothétique  du  sens  intime,  isolé  de  la  perception  et  de 
l'inférence. 

6.  9.  Na  smndrçe  tishthati  rûpmn  asya  na  cakshushâ 
paçyati  kaç  canainam  .  hi'dâ  manîshâ  manasàbhiklpto  y  a 
etad  vidur  amrtâs  te  bhavanti. 

6. 12.  Naira  vâcà  na  ^nanasâ  prâptmn  çakyo  na  cakshu- 
shâ .  astîtibruvato'  nyatra  katham  tad  upalabhyate. 

6.  13.  Astîty  evopalabdhavyas  tattvabhàvena  cobhayoh  . 
astîty  evoipalabdhasya  tativabhàvah  prasîdati. 


1.  ekarasam  eva  nânyathd.  Çavik. 

2.  bhavaly  ekatvam  vijânatah.  etc.  Ça/tk. 
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6.  9.  «  La  forme  (de  l'âtman  individuel)  *  n'est  pas  un  objet 
visible;  nul  ne  saurait  le  voir  avec  l'œil  ^  C'est  parle  cœur  ^ 
par  la  pensée,  par  le  manas  qu'on  le  perçoit;  ceux  qui  le  con- 
naissent deviennent  immortels. 

—  12.  «  On  ne  peut  l'atteindre  (Brahma)  ni  par  la  parole,  ni 
par  le  manas  ^  ni  par  la  vue.  Comment  le  percevoir  autrement 
qu'en  disant  :  «  Il  est  »  ^? 

—  13.  «  On  ne  saurait  le  percevoir  sous  la  nature  réelle  de 
l'un  et  de  l'autre*'  qu'en  disant  :  «  Il  est  ».  La  nature  réelle  de 
l'âtman  se  manifeste''  pour  celui  qui  dit  :  «  Il  est  ». 

Le  verset  qui  termine  la  Katha  Up.  rentre  encore  dans  le 
cadre  de  ce  chapitre. 

6.  18.  Mrtyiqwoktân  naciketd  tha  labdhvâ  vidyâm  etâm 
yogavidhim  ca  krtsnam  .  brahmaprâpto  virajo'  bhûd  vi- 
ymtyur  anyo' jpy  evam  yo  vid  adhyàtmam  eva. 

«  Naciketas  ayant  appris  cette  science  que  lui  révéla  la  Mort, 
et  toute  la  règle  du  Yoga,  obtint  Brahma^,  n'étant  plus  soumis 
aux  conditions  de  l'humanité^  ni  à  la  mort.  Il  en  est  de  même 
pour  tout  autre  qui  connaît  ainsi  Y adkyâtma.  » 

Dans  la  Praçna  Up.  1.  19  nous  trouvons  la  description  fort 
abrégée  de  la  délivrance  par  la  science  et  le  Devàyana  ^'*. 

Athottarena  tajMsâ  brahmacaryena  çraddhayâ  vidyayât- 
mânam  ani'ishyàdityani  abhij ayante  etad  vai  prànânàni 
âyatanam  etad  amrtam  abhayatn  état  parâyanam  etasmân 
napunar  âvartante. 

«  En  suivant  la  route  du  nord  ^^  quand  on  a  connu  (la  nature 
de  l'âtman)  '-  au  moyen  de  la  pénitence,  de  la  continence,  de  la 

t.  pralyagdtmano'  sya  rùpam.  Qank. 

2.  samdrçe  darçanavishaye.  Ça?ik. 

3.  Par  la  buddhi,  dont  le  cœur  est  le  siège,  hrdâ  hristhayâ  buddhyâ. 
Çank. 

4.  Considéré  comme  l'organe  matériel  qui  centralise  les  perceptions. 
naiia  vâcâ  manasâ  na  cakshushâ  nânyair  apîiidriyaih  prdpliim  çakyah. 
Ça/ik. 

5.  En  se  conformant  avec  foi  à  la  tradition  sacrée,  bruvatah...  dgarnâr- 
thunusâ7-inah  çraddadhdnât.  Çank. 

G.  De  l'âtman  dépourvu  d'attribut,  et  de  l'âtman  muni  d'attributs  ou 
incorporé,  tatrûpy  ubhuyoh  sopâdhikanirupûdhikayor .  Ça?^k. 

7.  prasîdaty  abhimukhibhuvail.  Çaîik. 

8.  Fut  df'livrr.  brahmaprâpto  'bhùn  mukto  'bhavad  ily  arthah.  Qnnk. 
'J.  virajo  vigaiadharinadhannah.  Ça>ik. 

10.  Cf.  Ihh.  dr.  ('p.  6.  2,  15.  Chând.  Up.  5.  10,  1-2  et  Kaushltaki  Up.  1.  2-3. 

11.  uitarenâyuncna.  Çank. 

12.  (iiivlshyâliam  asmiU  viditvd.  Çank. 
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foi  et  de  la  science,  on  obtient  le  soleil.  C'est  le  séjour  des  prânas; 
c'est  (le  lieu)  immortel  et  sans  crainte  ;  c'est  le  but  suprême  ;  de 
là  on  ne  revient  pas.  » 

La  connaissance  de  Bralima  ou  du  prâna  identifié  à  l'âtman 
est  encore  indiquée  Praçna  TJp.  3.  11  et  12  ;  4.  10  et  11  comme 
procurant  l'immortalité. 

La  Mundaka  Up.  débute  par  d'intéressants  détails  sur  l'ori- 
gine, la  transmission  et  la  division  de  la  science  de  Brahma. 

1.  1,  1.  Brahma  devânâm  p^'^athmnahsambabhûvaviçva- 
sya  kartâ  hhuvanasija  goptâ  .  sa  hrahmavidyâm  sarvavi- 
dyàpratishthâm  arthnvàya  jyeshthaputràya  pràha. 

—  2.  Atharvane  yàm  pravadeta  brahmâtharvâ  tâm  pu- 
rovâcâhgwe  hrahmamdyàyn  .  sa  bhâradvôjâya  satyavâ- 
hâya pràha  bhâradvâjo'  ngirase parâvarmn. 

—  3.  Çaunako  ha  vai  mahàçâlo'  hgirasam  vidhivad  upa- 
sannah  papraccha  .  kasminn  u  bhagavo  mjnâte  sarvam 
ida^n  vijnâtam  bhavatîti. 

—  4.  Tasmai  sa  hovâca  .  dve  vidye  veditavya  iti  ha  sma 
y  ad  brahinavido  vadanti  para  caivâparâ  ca. 

—  5.  Tatrâparâ  rgvedo  yajurvedah  sâynavedo'  tharva- 
vedah  çikshâ  kalpo  vyàkaranam  niruktam  chando  jyoti- 
sham  iti .  athaparâ  yayâ  tad  aksharayn  adhigamyate . 

«  Brahma  (masculin)  fut  le  premier  des  dieux  ;  il  est  l'auteur 
de  l'univers,  le  gardien  du  monde.  Ce  fut  lui  qui  révéla  à  son  fils 
aîné  Atharvan  la  science  de  Brahma  (neutre)  S  le  fondement  de 
toute  science. 

«  Cette  science  de  Brahma  que  Brahma  révéla  h  Atharvan, 
Atharvan  l'enseigna  d'abord  à  Angir.  Celui-ci  l'enseigna  à 
Bhàradvâja  Satjavâha  et  Bhâradvâja  enseigna  à  Ai^giras  cette 
science  supérieure  et  inférieure  ^. 

«  Çaunaka,  le  grand  chef  de  famille,  s'étant  approclié  selon  la 
règle  d'Angiras,  lui  demanda  :  —  «  Quel  est,  ô  vénérable,  cet 
être  par  la  connaissance  duquel  on  connaît  l'univers  ? 

«  Celui-ci  lui  répondit  :  —  «  Deux  sciences  sont  à  connaître, 
à  ce  que  disent  ceux  qui  connaissent  Brahma^  la  supérieure  et 
l'inférieure. 

«  Cette  science  inférieure  comprend  le  rg-Veda,  le  Yajur- 
Veda,  leSàma-  Veda,  VAtharva-  Veda,  la  phonétique,  le  rituel, 

i.  Ou  de  l'âme  suprême,  brahmavidydm  brahînanah  pmamâlmano 
vidyâm.  Çank. 

2.  Cf.  Chând.  Up.  8.  15.  D'après  ce  passage,  la  révélation  se  serait  trans- 
mise par  des  rshis  différents  de  ceux-ci. 
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la  grammaire,  l'étymologie,  la  métrique  et  l'astronomie.   La 
science  suprême  est  celle  par  qui  l'on  connaît  l'impérissable.  » 

Nous  relaterons  maintenant  à  mesure  que  nous  les  rencontre- 
rons les  versets  de  la  Mund.  Up.  dont  le  contenu  se  rapporte  à 
l'objet  de  ce  chapitre. 

2.  2,  5.  Ta77i  evaikam  jânatha  âtmânam  anyâ  vâco  vi- 
muncatha  arartasyaisha  setuh. 

«  Connaissez  cet  (être)  unique  l'âtman  et  rejetez  toute  autre 
doctrine  :  voilà  le  pont  qui  conduit  à  l'immortalité.  » 

— 8.  Bhidyate  Jrrdayagranthiç  chidyante  sarvasamçayâh . 
kshîymite  câsya  karmâni  tasmin  drshte  parâvare. 

«  Quand  on  voit ^  cet  être  suprême  et  inférieur-,  le  nœud  du 
cœur 3  est  brisé,  tous  les  doutes^  sont  détruits  et  les  œuvres  (ainsi 
que  leurs  effets)  s'épuisent  (cessent).  » 

3.  1,3.  Yadâ  paçyah  paçyate  rukmavarnam  kartâram 
îçmn  purusham  brahmayonim  .  tadâ  vidvân  punyayàpe 
vidJiûya  niranjanah  p)ciramam  sâmyam  upaiti. 

«  Quand  le  sage^  voit  (l'être)  de  couleur  d'or,  l'auteur  (du 
monde),  le  seigneur,  le  purusha,  la  matrice  de  Brahma  (inférieur)*^, 
alors  secouant  les  vertus  et  les  vices,  purifié,  il  obtient  l'identité 
suprême.  » 

—  5.  Satyena  labhyas  tapasâ  hy  esha  âtmâ  samyagjnâ- 
nena  hrahmacaryena  nityam  .  antah  çarîre  jyotirmayo  hi 
çuhhro  yam  paçymiti  yatayah  kshînadoshâh. 

«  Cet  âtman  doit  être  perçu  avec  l'aide  constante  du  vrai'^,  de 
la  pénitence,  de  la  vraie  science  et  de  la  chasteté.  C'est  le  prin- 
cipe brillant,  lumineux,  qui  réside  dans  l'intérieur  du  corps*  et 
que  voient  les  ascètes  dont  les  fautes  sont  détruites.  » 

—  8.  Na  cakshushà  griiyate  ncqn  vâcà  nànyair  devais 
tapasâ  karmanâ  va  .  jnânaprasâdena  viçuddhasattvas 
tatas  tu  tam  paçyate  nishkalam  dkyâyamânah. 


1.  Quand  on  a  l'idée  :  je  suis  cela,  sâkshdd  aham  asmîti  drshte.  Ça?tk. 

2.  Qui  est  la  causo  et  l'effet,  parâvare  param  ca  kâranûtmand  avaram 
ca  liârydtmand.  Çank. 

3.  L'ignorance  que  constituent  les  impressions  reçues  dans  une  exis- 
tence antérieure,  hrdayafjranlhir  avidyâ vâsandmayah.  Çauk. 

4.  Qui  ont  l'ignorance  pour  objet,  ajndnavishaydh  samçayâh.  Çank. 

5.  paçyah  puçyaiid  vidvdii  sâdhaka  iiy  artkah.  Q'dnk. 

6.  Ou   Brahma  et  sa  matrice,  brahmayonim  brahma  ca  tadyoniç  ca  ... 
brahmano  vâparasyu  yonim.  Çank. 

7.  En  abandonnant  l'erreur,  salyenànriatyâgena.  Çank. 

8.  Dans  l'éther  du  C(pur.  antah  rarîre  ...pundarikdkàçe.  Çank. 
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«  On  ne  le  perçoit  pas  au  moyen  de  la  vue,  de  la  parole  ni  des 
autres  sens,  non  plus  que  par  la  pénitence  et  le  sacrifice.  Celui 
dont  le  sattva^  est  pur  à  la  faveur  de  la  science,  voit  en  méditant 
l'être  qui  est  sans  parties.  » 

3.  2,  3.  Nàyam  âtmâ  pravacanena  labhyo  na  medhayâ 
na  bahunâ  çrutena  .  yam  evaisha  vrnute  tena  Idbhyas  ta- 
syaisha  âUnâ  vrnute  tanûm  svâm. 

«  Cet  âtraan  ne  peut  être  obtenu  ni  par  une  étude  assidue  (des 
castras)-,  ni  par  la  méditation 3,  ni  par  une  grande  instruction. 
Il  doit  être  perçu  au  moyen  de  l'âtman  même  que  l'on  désire 
(connaître)  ■*  ;  l'âtman  de  celui  (qui  désire  connaître  l'âtman) 
trouve  son  corps  (son  essence)  '". 

3.  2,  8.  Yathâ  nadyah  syandamânâhsamudre'  stam  gac- 
chanti  nâmarûpe  vihâya  .  tathâ  ridvân  tiâmarûpe  vimuk- 
tah  p)aràt  parayn  purusham  upjaiti  divyam. 

—  9.  Sa  yo  ha  vai  tat  paramam  brahmaveda  brahmaiva 
bhavati  .  nâsyàbrahmavit  kide  bhavati  .  tarati  çokam  ta- 
rati  pâpmcmam  guhâgranthibhyo  vimukto'  mrto  bhavati. 

3.  2,  8.  «  De  même  que  les  rivières  vont  en  coulant  se  perdre 
(m.  à  m.  se  coucher)  dans  la  mer  et  quittent  leur  nom  et  leur 
forme  ^  ;  de  même  le  sage  (celui  qui  connaît)  délivré  du  nom 
et  de  la  forme  '^  s'unit  au  purusha  brillant,  supérieur  au  su- 
périeur. 

—  9.  «  Celui  qui  connaît  Brahma,  cet  (être)  suprême,  devient 
Brahma  lui-même  ;  dans  sa  famille  il  n'est  personne  qui  ne  con- 
naisse Brahma  ;  il  traverse  le  chagrin,  il  traverse  le  péché  ;  déli- 
vré des  nœuds  secrets^,  il  devient  immortel.  » 

La  Çvetàçvatara  TJp.  consacre  un  grand  nombre  de  passages  ^ 
à  promettre  la  délivrance  et  l'immortalité  à  ceux  qui  connaissent 
la  doctrine  qu'elle  renferme  et  dont  on  a  pu  voir  l'exposé  dans  le 


1.  La  buddhi.  anta\\karax\ah.  Çank. 

2.  çâstrddhijaijanahûhulyena  -pravacanena.  Ça>ik. 

3.  Sur  le   sons  des  livres  sacrés,  medhayd  graiHhdrthadhâraviaçaktyâ. 
Çank. 

4.  yam  eva  paramâtmânam  eska   vidvân  vvnule  prâptum   icchaU   iena 
varnanenaisha  paramâtmd  lubhyah.  Ça?ik. 

5.  Iiîdrço'  sau  viduslia  âimalâbha  ily  ucyate  tasyaisha  âtmdvidydsamchan- 
nâm  svàm  paràm  ianûm  svâtmaiatvasvarùpâm  vivvnute  prakdcayati.  Çank. 

6.  Cf.  Chând.  Up.  (i.  10,  1. 

7.  Les  doux  grandes  catégories  de  l'univers  sensible. 

8.  Cf.  le  verset  2.  2,  8,  cité  plus  haut. 

9.  Versets  1.  6,  7,  8,  9,  10,  12,  16;  vers.  2.  1-i  et  15;  vers.  3.  7,  8,  10,  13; 
vers.  4.  8,  15,  IG,  17,  20;  vers.  5.  G,  13,  11 
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chapitre  sur  l'âtman  ;  mais  comme  aucun  de  ces  passages  ne  ren- 
ferme des  idées  qui  ne  nous  soient  déjà  familières,  nous  nous  abs- 
tiendrons de  les  citer,  et  nous  nous  bornerons  à  ce  verset  relatif 
à  la  transmission  de  la  science, 

6.  22.  Vedânte  paramam  guhyampurâkalpe  pracoditam. 
nàpraçàntàija  dâtavyam  nâputrâyâçishyâya  vâpunah. 

«  Ce  secret  suprême  qui  est  renfermé  dans  le  Vedânta  et  qui 
a  été  enseigné^  dans  un  kalpa  précédent  ne  doit  pas  être  commu- 
niqué à  celui  qui  n'est  pas  apaisé  (d'esprit),  ni  à  celui  qui  n'est 
ni  fils,  ni  disciple  ~.  » 

La  Maitri  Up.  est,  comme  nous  le  verrons  au  chapitre  sui- 
vant, consacrée  en  bonne  partie  à  la  description  des  moyens  ascé- 
tiques d'arriver  à  la  délivrance,  et  les  indications  relatives  à  la 
délivrance  par  la  science  sont  de  trop  peu  d'importance  et  trop 
peu  originales  pour  qu'il  soit  nécessaire  de  les  rapporter  ;  nous 
terminerons  donc  ici  notre  étude  sur  ce  sujet. 


1.  coditam  uddishiam.  Çank. 

2,  Ce  passage  se  trouve  reproduit  Maîtri  Up.  6.  29. 


CHAPITRE  II. 


LA  DÉLIVRANCE  PAR   L'ASCETISME   ET    L'EXTASE. 


Les  anciennes  TJpanishads  sont  k  peu  près  muettes  sur  les 
effets  des  pratiques  ascétiques  et  extatiques  en  ce  qui  concerne  la 
délivrance.  Ces  pratiques,  qui  ont  pris  tant  d'importance  dans 
les  Upanishads  postérieures,  n'étaient  certainement  pas  incon- 
nues, nous  allons  le  voir  du  reste,  à  l'époque  de  la  Brh.  âr.  Up. 
L'abstraction  et  le  penchant  aux  austérités  sont  des  marques 
trop  distinctives  du  caractère  indien,  même  dans  l'antiquité, 
pour  que  des  spéculations  sur  les  conséquences  principales  qui 
devaient  en  découler  nécessairement  n'aient  pas  eu  lieu  dès 
l'époque  qui  touche  à  l'âge  védique.  Mais  les  spéculations  de  ce 
genre  ont  dû  se  développer  avec  plus  de  facilité  dans  les  classes 
intellectuellement  inférieures  et  aux  époques  intellectuellement 
basses.  La  méditation  extatique  est  l'opposé,  ou  la  dégénéres- 
cence de  la  spéculation  active  et  libre  ;  elle  est  une  marque  de 
lassitude  ou  de  faiblesse.  Or,  la  Bih.  âr.  Up.  est  évidemment 
l'œuvre  de  penseurs  vigoureux  ;  la  science  avait  encore  pour 
eux  un  sens  actif,  pourrait-on  dire.  Ce  n'est  que  plus  tard,  lors- 
que la  sève  de  la  philosophie  originale  et  jusqu'à  un  certain  point 
indépendante  fut  épuisée,  et  peut-être  aussi  quand  la  doctrine, 
en  se  répandant,  eut  perdu  en  profondeur  ce  qu'elle  avait  gagné 
en  étendue,  que  la  spéculation  aux  allures  rationnelles  dans  le 
principe  s'absorba  et  s'anéantit  peu  à  peu  dans  le  quiètisrae  mys- 
tique. 
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Nous  avons  pu  suivre  déjà  dans  le  chapitre  précédent  la  pro- 
gression de  cette  décadence  ;  nous  arriverons  pour  celui-ci  à  la 
même  constatation  au  moyen  d'un  procédé  contraire  :  après 
avoir  assisté  à  l'altération  graduelle  de  l'idée  de  science,  au 
sens  qu'y  attachaient  les  vedântins,  nous  allons  être  témoins  du 
développement  progressif  et  continu  de  la  tendance  à  y  substi- 
tuer l'intuition  et  l'extase. 

La  Brh.  âr.  Up.  (4.  4,  22)  parle  des  macérations  des  ascètes, 
mais  seulement  au  point  de  vue  de  la  transmigration  et  des  lokas 
qu'ils  obtiennent  ainsi  : 

Tam  etam  vedcmuvacanena  brâhmanâ  vividishanti  . 
yajnena  dânena  tapasânâçakenaitmn  eva  mditvâ  nmniy^ 
bhavati  .  etam  eva  pravrâjmo  lokam  icchantah  pravra- 
janti. 

«  Conformément  aux  termes  desYédas,  les  brahmanes  désirent 
le  connaître  (le  purusha)  au  moyen  du  sacrifice,  de  la  libéralité, 
de  la  pénitence  et  du  jeûne.  Quand  on  l'a  connu  ainsi,  on  devient 
ascète.  C'est  dans  le  désir  de  l'obtenir  en  guise  de  loka  que  les 
religieux  errants  se  vouent  à  la  vie  errante.  » 

Le  verset  suivant  (4.  4,  23)  est  relatif  aux  coercitions  qui, 
plus  tard,  prirent  tant  d'importance  comme  devant  précéder  et 
accompagner  l'extase. 

Tasmùd  evamvic  chânto  dânta  uparatas  titikshuh  samâ- 
hito  bhûtvâtmany  evâtmânam  paçyati  sarvam  âtmânam 
paçyati. 

«  Celui  donc  qui  possède  cette  connaissance  étant  apaisé, 
dompté,  libre  de  tout  désir,  patient,  composé  (d'esprit),  ne  voit 
l'âtman  qu'en  l'âtman  (ou  en  lui-même)  ;  il  voit  tout  comme 
l'âtman  K  » 

La  légende 2  suivante  {Brh.  âr  Up.b.2.  1-3)  est  relative  à 
l'ascétisme. 

5.  2,  1.  Trayâh  prâjâpatyâh  prajâpatau  pitari  brahma- 
çaryam  ûshur  devâ  manushyâ  asurâ  ushitvâ  hrahmaca- 
ryam  devâ  ucur  bravitu  no  bhavàn  iti  tebhyo  haitad  aksha- 
ram  uvâca  da  iti  vyajnàsishtâ  iti  vyajnâsishmeti  hocur 
dâmyateti  na  âtthety  om  iti  hovâca  vyajnâsishteti. 

1.  nânyad  âtmavyatiriklam  vâldgramâtram  apy  aslilij  evam  paçyati. 
Çank. 

2.  Je  conserve  lo  nom  de  légende  aux  récits  de  ce  genre  pour  me 
conformer  à  l'usage,  mais  il  semble  évident  qu'ils  n'ont  généralement 
rien  de  traditionnel  et  qu'ils  ont  été  pour  la  plupart  imaginés  pour  le 
besoin  du  moment. 
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—  2.  Atlia  hainam  manushyà  ucur  hravUu  no  hhatàn  iti 
tebhyo  haitad  evâksharam  uvâca  da  iti  xyajnàsislità  iti 
vyajnâsishmeti  hocur  datteti  na  âtthety  om  iti  hovâca  vya- 
jnâsishteti. 

—  3.  Atha  haincmi  asurâ  ucur  bravîtu  no  bhavân  iti 
tebhyo  haitad  evâksharam  uvâca  da  iti  vyajnàsishtâ  iti 
vyajnâsishmeti  hocur  dayadhva/m  iti  na  âtthety  om  iti  ho- 
vâca vyajnâsishteti  tad  etad  evaishâ  daim  vâg  anuvadati 
stanayitnur  da  da  da  iti  dâmiyata  datta  dayadhvam  iti  tad 
état  trayam  çikshed  damam  dânam  dayâm  iti. 

5.2,  1 .  «  Les  trois  sortes  d'êtres  créés  par  Prajàpati,  les  dieux, 
les  hommes  et  les  asuras  vinrent  demeurer  chez  leur  père  en  qua- 
lité de  brahmacârins.  Les  dieux,  après  ce  séjour,  dirent  (à  Prajà- 
pati) :  —  «  0  vénérable,  enseigne-nous  (notre  devoir)  ».  Il  leur 
fit  entendre  la  syllabe  da.  «  Avez-vous  compris?  »  (ajouta-t-il). 
—  «  Nous  avons  compris  (répondirent  les  dieux).  Ne  nous  as-tu 
pas  dit  :  «  Réprimez  (vos  désirs)  ?  —  «  Om  !  vous  avez  compris» 
(fut  la  réponse  de  Prajàpati). 

—  2.  «  Ensuite  les  hommes  lui  dirent  :  —  «  0  vénérable, 
enseigne-nous  (notre  devoir).  »  Il  leur  fit  entendre  la  syllabe  da. 
«  Avez-vous  compris?  »  (ajouta-t-il).  —  «  Nous  avons  com- 
pris (répondirent  les  hommes) .  Ne  nous  as-tu  pas  dit  :  «  Soyez 
libéraux  »?  —  «  Om  !  vous  avez  compris  »  (fut  la  réponse  de 
Prajàpati). 

—  3.  «  Ensuite  les  asuras  lui  dirent  :  «  0  vénérable,  enseigne- 
nous  (notre  devoir)  ».  Il  leur  fit  entendre  la  syllabe  da.  «  Avez- 
vous  compris  (ajouta-t-il)  ?»  —  «  Nous  avons  compris  (répon- 
dirent les  asuras).  Ne  nous  as-tu  pas  dit  :  «  Soyez  miséricor- 
dieux ?»  —  «  Om  !  vous  avez  compris  »  (fut  la  réponse  de 
Prajàpati) . 

«  La  voix  divine  du  tonnerre  répète  ces  trois  syllabes  da,  da, 
da^,  (c'est-à-dire)  réprimez  vos  désirs,  soyez  libéraux,  soyez 
miséricordieux.  C'est  pourquoi  il  faut  enseigner  cette  triade  :  la 
coercition,  la  libéralité  et  la  miséricorde  ^.  » 

La  Chând.  Up.  se  tait,  ou  à  peu  près,  sur  la  délivrance 
obtenue  par  l'extase  ou  l'ascétisme  proprement  dit  ;  nous  ne  trou- 
vons guère  que  les  passages  suivants  relatifs  à  l'obtention  du 
brahmaloka  ^ar  des  pratiques  propres  aux  brahmacârins,  ({ni 
se  rattachent  à  l'objet  de  ce  chapitre. 


1.  Initiales  des  mots  dâmyala,  datta,  dayadhvam. 

2.  CI.  Chând.  Up.  1.  24,  1-4. 
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8.  5,  1.  Athayad  yajna  iti  âcakshate  hrahmacaryam  eva 
tad  brahmacaryena  hy  eva  yo  jnàtà  tam  vindate  tha  yad 
ishtam  ity  âcakshate  hrahmacaryam  eva  tad  brahmaca- 
ryena hy  eveshtvcdmânam  anuvindate. 

—  2.  Atha  yat  sattrâyanam  ity  âcakshate  brahraacaryarïi 
eva  tad  brahmacaryena  hy  eva  sata  âtmanas  trânawi  vin- 
date  'tha  yan  maunam  ity  âcakshate  hrahmacaryam  eva 
tad  brahmacaryena  hy  evâtmânam  ayiuvidya  manute. 

—  3.  Atha  yad  anâçakâyanam  ity  âcakshate  brahmaca- 
ryam  eva  tad  esha  âtmâ  na  naçyati  yam  brahmacaryenâ- 
nuvindate  'tha  yad  aranyâyanam  ity  âcakshate  brahmaca- 
ryam  eva  tad  araç  ca  ha  vai  nyaç  cârnavau  brahmaloke 
trtîyasyâm  ito  divi  tad  aira^nadîyam  saras  tad  açvatthah 
somasavanas  tad  aparâjitâ  pur  brahmanah  prabhuvimi- 
tam  hiranyamayam. 

— 4.  Tad  y  a  evaitâv  aram  ca  nyam  cârnavau  brahmaloke 
brahmacaryenânuvindanti  teshâm  evaisha  brahmalokas 
teshâm  sarveshu  lokeshu  kâmacâro  bhavati. 

8.  5,  1.  «  Ce  qu'on  appelle  yajna  (sacrifice)  est  le  brahma- 
carya  *  ;  celui  qui  connaît  au  moyen  du  brahmacarya  obtient 
le  brahmaloka^.  Ce  qu'on  appelle  ishta  (offrande  sacrificatoire) 
est  le  brahmacarya.  Car  en  sacrifiant  au  moyen  du  brahma- 
carya on  obtient  l'àtman. 

—  2.  «  Ce  qu'on  appelle  sattrâyana  (une  certaine  fête)  est  le 
brahynacarya,  car  par  le  brahmacarya  on  obtient  le  salut 
{trcinà)  de  son  âtman,  qui  est  l'être  [sat]  ^  Ce  qu'on  appelle 
mauna  (le  silence  considéré  comme  une  coercition)  est  le 
brahmacarya,  car  ayant  connu  l'âtman  par  le  brahmacarya 
on  en  fait  l'objet  de  sa  pensée  {manute)  ^. 

—  3.  «  Ce  qu'on  appelle  anâçakâyana  (jeune)  est  le  brah- 
macarya ;  car  cet  âtman  que  l'on  connaît  par  le  brahmacarya 
ne  périt  pas  [yiaçyati,  rapproché  étymologiquement,  mais  par 
fantaisie,  de  anâçakâyana).  Ce  qu'on  appelle  aranyâyana  est  le 


1.  L'état  diQbrahmacârin  ou  d'étudiant  brahmane.  —  L'Upanishad  veut 
dire  que  le  fruit  du  sacriflceet  celui  de  l'état  de  brahmacàrin  sont  sem- 
blables, yrijnasyâpi  yat  phalam  tad  brahmacaryaval  labliate.  Ça/ik. 

2.  brahmacaryenaiva  ...jmtâ  sa  tara,  brahmalokam  yajnasydpi  pdrampa- 
7yer\a  plwlabhùtam  vindate  labhate.  Cank. 

3.  Jeu  de  mots  étymologique  fondé  sur  ce  que  5a?/r^jflna  est  considéré 
(à  tort)  comme  composé  de  sat  +  trâna. 

4.  Nouveau  jeu  de  mots  étymologique  résultant  de  ce  que  mauna  est 
regardé  comme  dérivé  de  la  racine  man,  comme  manute. 
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brahmacanja;  ara  et  nya  sont  deux  mers  du  hrahmaloka. 
Dans  le  ciel,  qui  est  le  troisième  monde  à  partir  de  celui-ci  S  il  est 
un  lac  agréable  rempli  de  liqueur  rafraîchissante  %  un  arbre  «pra- 
ttha  {ficus  religiosa)  qui  distille  du  soma  et  la  citadelle  d'or 
de  Brahma  (de  Hiranyagarbha)  appelée  aparâjitâ,  construite 
par  le  seigneur  (par  Brahma)  ^. 

4.  «  Ceux  qui  connaissent  par  le  bralmiacartja  ces  deux 

mers  ara  et  nya  du  brahmaloka  obtiennent  le  brahmaloka  ; 
ils  vont  comme  il  leur  plaît  dans  tous  les  mondes.  » 

Ces  idées  sont  confirmées  d'une  manière  plus  sérieuse  au  cha- 
pitre 8.  15  qui  forme  la  conclusion  de  la  Chànd.  Up. 

Tad  dhaitad  brahrnâ  prajâpataya  uvâca  prajâpatir  ma- 
nave  manuh  prajâbhya  âcâryakulâd  vedam  adhîtya  yathâ- 
vidhânam  guroh  karmâtiçeshenàbhisamâvrtya  kutumbhe 
çucau  deçe  svâdhyâyam  adhiyâno  dhârmikân  vidadhad 
âtmani  sarvendriyâni  saynpratishthâpyâhimsant  sarvabhû- 
tcmy  anyatra  tîrihebhyah  sa  kliaïv  evain  uartayan  yâvad- 
âyusham  brahmalokam  abhisatnpadyate  na  ca  punar  âvar- 

tate. 

«  Cette  (science  de  latman)  fut  révélée  par  Brahma^  à  Prajâ- 
pati,  par  Prajâpati  à  Manu,  par  Manu  aux  hommes.  Quand  on  a 
étudié  (récité)  le  Veda  dans  la  maison  de  son  précepteur,  en  se 
conformant  à  la  règle  après  avoir  accompli  pendant  le  reste  du 
temps  les  œuvres  prescrites  par  lui^,  quand  on  est  revenu 
dans  sa  famille,  se  livrant  à  la  récitation  du  Véda  dans  une  con- 
trée pure^  élevant  des  (fils  et  des  pupilles)  qui  remplissent  leurs 
devoirs  religieux',  réunissant  tous  ses  sens  à  l'àtman,  ne  mal- 
traitant aucune  créature,  autrement  que  pour  se  conformer 
aux  prescriptions  saintes  ^  —  celui  qui  passe  ainsi  sa  vie  entière 

1.  Ivi'ujasyâm  bhuvam  anlariksham  câpekshya  tviiyâ  dyaus  tasyâm  trtiya- 
syâm  iio  asmcll  lokâd  ârabhya  ganyamândyâm  divi.  Cank. 

2.  tat  tatraiva  cairam  irânnam  tanmaya  airo  mandas  iena  pûrnam  airam 
madîyam  iadupayogindm  madakaram.  Çavtk. 

3.  aparâjitâ  nâma  pùh  purî  hrahmano  hiraxxijagarhhasya  brahmanâ  ca 
prabhunâ  nirmUam  tac  ca  hiramnayam . . .  mandapam  iti  vd/cyaçeshah.  Ça/ik. 

4.  hiranyagarbha.  Çiink. 

5.  guroh  karma  ...  tat  hvtvd  karmaçûnyo  yo  liçishlah  kâlas  Iena  kâlena 
vedam  adhityetij  arihah  ...  abhisamdvrtya  dharmojijnâsdm  samâpayilvd. 
Çank. 

G.  çucau  vivikte  amedhyâdirahile  deçe.  Çank. 

7.  dhârmikân  pulrdn  rishi/âmç  ca  dkarmayuktân  vidadhat.  Ça)ik. 

8.  bhikshdnimittamatanddinâpi  parapidâ  syâd  itg  ata  âha  .  anyatra  tirthe- 
bhyah  tîrtkam  nâma  çdstrânujhâvishayas  tato'  nyairel!/  arihah.  Car.k. 
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obtient    le    brahmaloka   et  ne  revient  pas   (animer  d'autre 
corps*).  » 

La  Katha  Up.  (les  Upanishads  intermédiaires  ne  contiennent 
rien  qui  se  rapporte  directement  au  sujet  dont  nous  nous  occu- 
pons) ne  traite  que  çà  et  là,  et  d'une  manière  assez  vague,  de 
l'effet  des  coercitions.  Voici  les  quelques  passages  qui  peuvent 
nous  intéresser. 

2.  24.  Nàvirato  duçcaritân  nâçânto  nâsamâhiiah  .  nâ- 
çântamânaso  vâpi  prajnânenainam  âpnuyât. 

«  Celui  qui  ne  met  pas  un  frein  à  sa  mauvaise  conduite,  celui 
qui  n'est  pas  apaisé,  celui  qui  n'est  pas  composé  (d'esprit),  celui 
dont  le  manas  n'est  pas  apaisé  ne  saurait  l'obtenir  (l'âtman)  au 
moyen  de  la  science  (de  Brahma)  ^.  » 

3.  13.  Yacched  vanmanasî  prâjnas  tad  yacchej  jnâna 
âtmani  .  jnânam  âtmani  mahati  niyacchet  tad  yacchec 
chanta  âtmani. 

«  Le  sage  doit  maîtriser  la  voix  et  le  manas  ;  il  doit  les  maî- 
triser en  les  réunissant  à  la  buddhi^.  Il  doit  maîtriser  la  buddhi 
en  la  réunissant  au  mahat^.  Il  doit  maîtriser  le  mahat  en  le  réu- 
nissant à  l'âtman  apaisé  ^.  » 

3.  17.  Ya  imam  paramam  guhyam  çrâvayed  brahma- 
samsadi  .  prayatah  çrâddhakâle vâtad  cmantyâya  kalpate. 

«  A  celui  qui  fait  entendre  ce  secret  suprême  dans  l'assem- 
blée des  brahmanes,  ou  qui,  soumis  à  la  coercition,  le  révèle  au 
moment  du  repas  solennel  en  l'honneur  des  pitrs,  —  cela  est 
compté  pour  l'éternité.  » 

6.  10.  Yadâ  panccœatishthante  jnânàni  manasâ  saha  . 
buddhiç  ca  na  mceshtate  tâm  âhuh  paramam  gatim. 

—  11.  Tâ7n  yogam  iti  manyante  sthirâm  indriyadhâra- 
nâm  .  apramattas  tadâ  hhavati  yogo  M prabhavâpyayau. 

6.  10.  «  Lorsque  les  cinq  connaissances  (les  sens)  sont  en 
repos  avec  le  manas  et  que  la  buddhi  n'a  plus  de  mouvements, 
c'est  ce  qu'on  appelle  le  but  suprême. 

—  11.  «  C'est  ce  qu'on  entend  par  yoga  (c'est-à-dire)  le  re- 
frènement  complet  des  sens  (externes  et  internes)  ^  On  doit 

1.  çariragrahanâya.  Ça?ik. 

2.  prajnânena  brahmavijnânena.  Çank. 

3.  A  la  buddlii.  yacchej  jnâne  prakdçasvarûpe  buddhau  aimant.  Çank. 

4.  Au  premier  nô.  âtmani  mahati  prathamaje.  Ça?ik. 

5.  A  ràtman  suprùmo.  mukhye  âtmani.  Çank. 

G.  sthirdm  acalâm  indriyadhâranûm  bûhyântahkaranânâm  dhâranâm. 
Cank. 
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(veiller  à)  n'avoir  (alors)  aucune  distraction,  car  le  yoga  est 
sujet  à  s'accroître  et  à  s'affaiblir  *.  » 

6.14.  Yadà  sarve pramucyante  kâmâ ye'  sya  hrdi  çritâh . 
atha  martyo'  mrto  bhavaty  atra  brahma  samaçnute . 

«  Lorsque  tous  les  désirs  qui  siègent  dans  le  cœur  sont  rejetés, 
alors  le  mortel  devient  immortel  et  l'on  goûte  Brahma.  » 

La  Praçna  Up.  ne  contient  que  quelques  versets  (5.  1-7  trai- 
tant des  fruits  de  la  méditation  sur  la  syllabe  07n),  qui  se  ratta- 
chent à  notre  sujet,  en  ce  sens  qu'il  s'agit  d'une  des  formes  de  la 
discipline  yogiste.  La  syllabe  om  devint  en  effet  un  symbole  dont 
l'adoration  machinale  convenait  merveilleusement  aux  procédés 
paresseux  si  chers  aux  Vedàntins  des  basses  époques,  pour  qui  le 
vide  absolu  de  la  pensée  finit  par  s'identifier  avec  les  pratiques 
propres  à  déterminer  la  délivrance,  et  même  avec  la  délivrance 
proprement  dite.  Comme,  du  reste,  les  passages  de  la  Py^açna 
Up.  dont  il  vient  d'être  question  ne  contiennent  rien  d'impor- 
tant, nous  nous  abstiendrons  de  les  citer. 

Dans  la  Mundaka  Up.  nous  n'aurons  encore  à  glaner  que 
quelques  versets  assez  semblables  à  ceux  que  nous  avons  emprun- 
tés à  la  Katha  Up. 

1.  2,  11.  Tapahçraddhe  ye  hi  upavasanty  aranye  çântâ 
vidvâmso  hhaikshacaryàm  carantah  .  sûryadvârena  te 
virajâh  prayânti  yatrâmrtah  sa  purusho  hy  avyayàtmâ. 

«  Ceux  qui  vivent  dans  la  forêt  se  livrant  à  la  pénitence  et 
pénétrés  par  la  foi,  apaisés,  sages,  allant  chercher  l'aumône,  — 
ceux-là,  qui  sont  purs,  vont  par  le  chemin  du  soleil  (par  le  de- 
vayâna)  là  où  est  l'immortel,  le  purusha,  l'âtman  immuable  2.  » 

3.  2,  6.  Vedântavijnânasuniçcitàrthàh  samnyâsayogàd 
yatayah  çuddhasattvâh  .  te  hrahmalokeshu  parântakàle 
parâmrtàh  parimucyanti  sarve. 

«  Les  ascètes  dont  l'objet  bien  arrêté  est  la  science  du  Ve- 
dânta  et  dont  l'esprit  est  purifié  par  le  ?/0(/«,  ou  le  renoncement^, 
devenant  suprêmes,  immortels,  sont  délivrés  tous  au  moment 
de  la  mort  dans  les  mondes  de  Brahma.  » 

Avec  la  Cvetâçvatara  Up.  nous  arrivons  aux  Upanishads 
dans  lesquels  l'ascétisme  et  l'extase  ont  décidément  pris  le  des- 
sus. Les  passages  suivants  en  feront  foi. 


\ .  prabhavâpyayau  upajanapâyadharmakah  ato'  pâyaparihârâyûpramâ- 
dah  kurtavijah.  Ça/tk. 

2.  Cf.  Praçna  Up.  1.  10. 

3.  samnyâsayogâl  sarvakarmaparityâçalakshax\ayogât.  C^ank. 
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1.  3.  Te  dhyânayogânugatâ  apaçyan  demtmaçaktim  sva- 
gunair  nigûdhâm. 

«  Ceux-là  appliqués  aux  pratiques  du  yoga  et  de  la  médita- 
tion ont  vu  (connu)  la  puissance  de  ce  dieu,  qui  est  l'âtman,  cachée 
sous  ses  qualités.  » 

1.  11.  Jnâtvâ  devam  sarvapâçâpahânih  kshînaih  kleçair 
janmamrtyuprahànih  .  tasyâbhidhyânât  trtiyam  dehabhede 
viçvaiçvm'yam  kevala  àptahàmali. 

«  Quand  on  connaît  Dieu,  après  avoir  détruit  la  corde  de  toutes 
choses  S  après  avoir,  toutes  les  calamités^  étant  anéanties, 
détruit  la  naissance  et  la  mort,  (on  obtient)  en  méditant  sur  lui 
au  moment  de  la  séparation  (de  l'âtman)  et  du  corps,  le  troisième 
état,  la  domination  sur  toutes  choses  ^  ;  on  est  absolu,  on  a  la 
satisfaction  de  tous  ses  désirs.  » 

1.  14.  Svadeham  aranim  krtvâ  pranavam  cottarâranim. 
dhyânanirmathanâbhyàsâd  devam  paçyen  nigûdhavat. 

«Ayant  fait  une  arani^  de  son  corps  et,  delà  syllabe  om, 
Yarani  supérieure,  par  l'effet  du  frottement  de  la  méditation,  on 
voit  Dieu,  comme  on  finit  par  voir  (le  feu)  caché  (en  frottant  les 
deux  aranis  ^) .  » 

2.  8.  Trir  unnatayn  sthâpya  samam  çarîy^am  hrdmdri- 
yâni  manasâ  samniveçya  .  hrahmodupenapratareia  vidvân 
srotâmsi  sarvâni  bhayâvahâni. 

—  9.  Prânân  prapîdyeha  sa  yuktaceshtah  kshîne  p>vàne 
nâsikayoç  chvasîtah  .  dushtâçvayuktam  iva  vàham  enarn 
vidvân  mano  dhârayetâpramattah. 

—  10.  Same  çucau  çarkarâvahnwâlukâmvarjite  çahda- 
jalàçrayâdihhih  .  mano  'nuhûle  na  tu  cakshupîdane  (sic) 
guhânivâtâçrayane  prayojayet . 

—  11.  Nîhâradhûmârkânilânalânâm  khadyotavidyut- 
sphatikaçaçinam  .  etâni  rûpàni  purahsarâni  hrahmany 
abhivyaktikarâni  yoge. 

—  12.  Prthvyâpyatejo  'nilakhe  sàmutthite  pancàtmake 

1.  L'enchaînement  do  tout  ce  qui  constitue  l'ignorance,  pâçarûpânâm 
sarveshâm  avidyddinâm.  Com. 

2.  L'ignorance  et  ce  qui  en  dépend,  avidyddibhih  kleçaih.  Com. 

3.  iosya  paramcçvnrasyâbhidhxjdnâd  dehabhede  çarirabhedopâyatlarakâlam 
arcirâdinâ  dcvaydnapathd  (jatvd  parameçvarasâyujyam  gatasya  trtiyam  virâd- 
rûpâpekshayd  vydkrtapayamuvyoynakdraueçvardvastham  vivvaiçvaryala- 
kshunam  bhavaii  Com. 

\.  L'un  dos  doux  morceaux  de  bois  par  lo  frottement  desquels  on 
allumait  le  i'nu  primitivement. 
5.  devam  jyotîrûpam  paçyen  niyûdhàgnivat.  Com. 
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yogagune  pravrtte  .  na  tasya  rogo  na  jarâ  na  duhkham 
prâptasya  yogâgnimayam  car  tram. 

— 13.  Laghutvam  m^ogyam  alolupatvam  varnaprasâdâh 
svarasaushthavam  ca  .  gandhah  çubho  mûtrapurîsham 
alpani  yoga^jravrttwi  prathaynâm  vadanti. 

2.  8.  «  Ayant  maintenu  en  état  d'immobilité  les  trois  parties 
supérieures  du  corps*  et  réuni  les  sens  dans  le  cœur  avec  (ou,  au 
moyen  du)  manas,  le  sage  traverse  dans  la  barque  de  Brahma 
tous  les  courants-  terribles. 

—  9.  «  Ayant  ses  mouvements  soumis  à  la  discipline  (qui 
vient  d'être  indiquée)  ^  malmenant  ses  organes  vitaux,  ayant 
ses  facultés  réduites  et  ne  respirant  que  par  les  narines  ^  que  le 
sage  retienne  soigneusement  le  manas,  comme  un  char  attelé 
d'un  cheval  vicieux. 

—  10.  «  Qu'il  s'unisse  (par  la  pensée  à  l'âtman  suprême)  ^ 
dans  un  lieu  plain,  pur,  où  il  n'y  ait  ni  cailloux,  ni  feu,  ni  pous- 
sière, non  plus  que  du  bruit,  des  eaux  et  des  tentes'';  dans  une 
retraite  agréable,  et  non  pas  déplaisante  aux  yeux,  retirée  à 
l'abri  du  vent.  » 

—  11.  «  Quand  on  s'applique  à  l'union  avec  l'âtman  (quand 
on  pratique  le  yoga)  diverses  apparences  préalables  de  Brahma 
qui  ont  pour  efiet  de  provoquer  sa  manifestation  (se  présentent  à 
l'esprit  comme  celles)  de  brouillard,  de  fumée,  de  soleil,  de  vent^ 
et  de  feu,  ou  bien  de  khadyota  (espèce  d'insecte  lumineux), 
d'éclair,  de  cristal  et  de  lune. 

—  12.  «  La  terre,  l'eau,  le  feu,  l'air  et  l'éther  (dont  l'homme 
est  composé  matériellement)  manifestant  leurs  qualités»  quand 
les  cinq  qualités  du  yoga  se  manifestent,  il  n'y  a  ni  maladie,  ni 
vieillesse,  ni  peine  pour  celui  qui  a  obtenu  au  moyen  du  yoga 
un  corps  igné. 

—  13.  «  Le  premier  effet  de  la  pratique  du  yoga  consiste, 


1.  La  poitrine,  le  cou  et  la  tête.  Iriny  unnaiâni  urogrîvaçiràmsL  Com. 

2.  Les  rivières  de  la  transmigration,  srotâmsisamsârasaritah.  Com. 

3.  çlolioklâç  ceshid  yasya  sa  samyuklaceshiah.  Com. 

4.  kshine  ...  manasi  nûsikâbhyâb.  çanaih   çanaih   uisrjet  na    mukhena. 
Com. 

5.  prayojayet  ...  cittam  paramâtmani.  Com. 

6.  La  traduction  anglaise  de  M.  Rcier  dit,  au  contraire,  «  pleasant  to  the 
mind  by  its  sounds,  waters  and   bowcrs  ». 

7.  Brûlant,  vahnir  ivMijushno  vâyuh  prakâçadahanah  pravartale.  Com. 

8.  La  terre  manifeste  l'objet  de  l'odorat,  l'oau  l'objot  du  goût,  etc.  kah 
punar  yogagunah  pravartate  prihivyâ  gandhah  iaihddbhyo  rasah.  Coin. 
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dit-on,  dans  la  ténuité  (du  corps),  l'absence  de  maladie,  l'impas- 
sibilité, l'éclat,  la  netteté  de  la  voix,  la  pureté  de  senteur,  la 
diminution  des  excréments.  » 

La  MaitH  Up.,  à  son  tour,  développe  longuement  des  idées 
analogues  et  établit  ou  emprunte  de  subtiles  classifications  sco- 
lastiques  relatives  aux  divers  degrés  que  comporte  la  méditation 
et  l'extase. 

Nous  rapporterons  d'abord  cette  définition  du  yogin  (6.  10). 

Yo  haivam  reda  samnyâsî  yogi  càtmayâjî  cety  atha  yad- 
van  na  kaç  cic  chûnyâgâre  kâminyah  pravishtàh  sprçatîn- 
driyârthâms  tadvad  yo  na  sprçati  pravishtân  samnyâsî 
yogi  càtmayâjî  ceti. 

«  Celui  qui  possède  cette  connaissance  est  ascète,  yogin,  il 
sacrifie  à  l'âtman^.  De  même  que  (le  sage)  ne  touche  pas  des  femmes 
amoureuses  (légères)  qui  ont  pénétré  dans  une  maison  vide  (d'ha- 
bitants) ^,  de  même  celui  qui  ne  touche  pas  aux  objets  des  sens 
qui  s'offrent  à  lui  est  ascète,  yogin,  il  sacrifie  à  l'âtman.  » 

Les  passages  suivants  sont  relatifs  au  yoga  et  à  ses  effets. 

6.  18.  Tatlià  tat  pymyogakalpali  prânàyâmah  pratyâhâro 
dhyânam  dhciranà  tarkah  samàdhih  shadangci  ity  v.cyate 
yogah  .  anena  yadâ  paçyan  paçyati  rukmavarnam  kar- 
târam  îçam  purushatn  bymhma  yonim  ^  .  tadci  vidvân  pu- 
nyapâpe  vihàya  pare'  vyaye  sarvam  ekîkaroty  evam  hy 
âha.  yathâparvatam  âdîptam  nâçrayanti  mrgadvijâh .  tad- 
vad brahmavido  doshâ  nâçrayanti  kadâ  cana. 

«  Voici  la  règle  de  cet  exercice.  Ce  qu'on  appelle  le  yoga  est 
composé  de  six  parties  (qui  sont)  :  l'arrêt  de  la  respiration, 
l'éloignement  des  sens  (de  leurs  objets),  la  méditation,  l'attention, 
l'examen  (mental)  et  la  contemplation'*. 

«  Lorsque  le  sage  voit  l'être  de  couleur  d'or,  le  créateur, 
le  seigneur,  le  purusha,  Brahma,  la  matrice  (de  l'univers); 
alors  laissant  de  coté  ses  vertus  et  ses  vices,  il  unifie  tout 
dans  l'être  suprême,  impérissable.  La  (çruti)  dit  :  «  De  même  que 
les  bêtes  sauvages  et  les  oiseaux  n'approchent  pas  une  montagne 


1.  Il  ne  se  contonto  pas  du  sacrifice  ordinaire,  âlmayâjl  câyam  na  ya- 
jnamâtranirata  ily  arlliah.  Com. 

2.  çihiyatjdre  januçûnijdntarbhavane  pravishtàh  kâminyah  kdminih  kâmâ- 
turâh  sirlh  ka{-  cid  uiidhîro  na  sprcati  yadvat  kim  tu  iâh  pariharafy  eva 
tadvad  yo  vidvân  etc.  Com. 

3.  Cf.  Mauil.  l p,  3.  1,3,  qui  donno  paçijah  paçyale. 

4.  ciUasya  jneijavaslvdknralâm  dpannasya  nirvdladeçasthapradipaçîkhâ- 
vad  acalaluyûvasthdnam  samàdhih.  Com. 
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enflammée,  de  même  les  fautes  n'approchent  jamais  ceux  qui 
connaissent  Brahma .  » 

6.  19.  Athànyatrcipy  uktamyadâ  vai  vahir  vidvân  mano 
niyamyendriyârthâmç  ca  pràno  niveçayitvà  nihsamkcdpas 
tatas  tishthed  aprànàd  iha  yasmcd  sambhûtah  prânasan- 
jnako  jîtas  tasmàt  prâno  vai  turyâkhye  dhàrayet  prànam 
ity  evani  hy  âha  .  acittam  cittamadhyastham  acintyatn 
guhyam  uttaynam  .  tatra  cittam  nidhàyeta  tac  ca  lingam 
niràçrayam. 

«  Il  a  été  dit  aussi  ailleurs  :  «  Quand  le  sage  ajant  revêtu  la 
nature  du  prâna  *  contient  le  manas  et  écarte  les  objets  des  sens  ^ 
qu'il  soit  alors  dépourvu  de  volonté. 

«  Puisque  Jîva  (l'âtman  individuel)  provient  sous  le  nom  de 
pràna  du  non-prâna  ^,  le  prâna  doit  se  fixer  lui-même  dans  ce 
qu'on  appelle  le  quatrième  état  (celui  de  l'àtman  universel)  ■*.  (La 
çruti)  dit  :  «  Ce  qui  n'est  "pas  la  pensée,  quoique  résidant  au  milieu 
de  la  pensée,  est  (l'être)  qui  ne  tombe  pas  sous  la  pensée,  secret, 
suprême  ;  c'est  en  lui  que  la  pensée  doit  reposer,  c'est  en  lui  que 
le  corps  subtil  dépourvu  de  support  se  dissout  ^.  » 

6.  20.  Athânyatrâpy  uktam  atah  parâsya  dhàranà  tâlu- 
rasànâgranipîdanâd  'oànmanahprànanirodhanàd  bralmia 
tarkena  paçyati  yadâtmanâtmâna^n  anor  anîyàmsani  dyo- 
tamânam  manahkshayât  paçyati  tad  âtmanàtmânam  drsh- 
tvâ  nirâtmâ  bhavati  niràtmakatvâd  asankhyo'  yoniç  cintyo 
onokshalakshanam  ity  état  pa^min  rahasyam  ity  evam  a/m. 
cittasya  hi prasâdena  hanti  karma  çiibliùçubham  .  prasan- 
nâtmâtmani  sthitvâ  sukham  avyayam  açnutâ  iti. 

«  Il  est  dit  aussi  ailleurs  :  «  Il  est  pour  lui  (pour  le  sage)  une 
(forme)  delà  méditation  supérieure  à  celle-là.  En  pressant  le  bout 
de  sa  langue  contre  son  palais,  en  maîtrisant  (retenant)  la  voix, 
le  manas  et  le  prâna,  on  voit  Brahma  par  la  contemplation''. 
Lorsque  par  l'effet  de  l'anéantissement  du  manas  on  voit  1  atman 


1.  vidvân  yogi  prdno  prânopâdhim  pravishtah.  Com. 

2.  vahir  niveçayitvà  duratas  tyaklvd.  Com. 

3.  De  Fàtman  dépourvu  des  distinctions  do  pràna  etc.  aprânât prûwddi- 
viçesharuhilâc  ciddtmanah.  Com. 

4.  prânâlmabhâvandm  hilvâprânacidâlmabhdvanâm  kunjdt.  Com. 

5.  tatrâcintije  (juhije  latlve  cîllam.  aidhâijcta  iudâkârîknranena  tanma- 
yam  cittam  kuryût  tac  ca  prândkhyam  lingam  livgopâd/iikam  jimrûpam  ... 
tadd  na  pvthag  avubhdsatc  ...  lingam  sampadyate.  Com. 

6.  tarkena  dhâranânaniarabhdvinâ  niçcitarùpena  jnânena.  Com. 
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individuel  au  moyen  de  l'âtman  (universel)  ^  plus  subtil  qu'un 
atome,  brillant,  alors,  ayant  vu  l'âtman  au  moyen  de  1  atman,  il  y 
a  suppression  de  l'âtman  (individuel)  (du  moi).  Par  cette  suppres- 
sion du  moi,  on  est  infini^,  dégagé  de  toute  relation  matérielle^, 
pensée  pure  ^  ;  c'est  là  le  secret  suprême  qui  consiste  dans  la 
délivrance.  (La  çruti)dit  (à  cet  égard)  :  «  Par  la  suppression  des 
impressions  produites  par  la  perception^  on  détruit  l'œuvre  pure 
et  impure  ;  ayant  pris  résidence  avec  un  âtman  purifié  au  sein  de 
l'âtman  (universel)  on  goûte  le  bonheur  éternel.  » 

6.  21.  Athcmyatrâpy  uktmn  ûrdhvagâ  nâdî  sushumnâ- 
khyâ  prànasamcârinî  tàlvantarvicchinnâ  tayà  prcmaumkâ- 
ramanoyuktayordhvam  utkramet  tâlvadhyagram  pari- 
vurtya  cendrayâny  asamyojya  mahimà  mahimânam 
niriksheta  tato  niràtmakatvam  eti  nirâtmakatvân  na  sukha- 
duhkhabhâg  bhavati  kevalatvam  labhatâ  ity  evam  hy  âha  . 
parah  pûrvam  praUshthàpya  nigrhîtânilam  tatah  .  tîrtvâ 
pâram  apârena  paçcâd  yunjîta  milrdhani. 

«  Il  est  dit  aussi  ailleurs  :  «  Il  est  une  artère,  dont  la  direction 
est  ascensionnelle,  appelée  sushumnâ,  par  laquelle  circule  le 
prâna  et  qui  se  termine  au  milieu  du  palais  ^.  Que  (l'âme)  quitte 


1.  âlmânam  praiyancam  âtmanâ  paramâtmanâ  ...  paramâtmarûpena 
paçyati.  Com. 

2.  paricchedakavirahdd  asankhyo'  paricchinnah.  Com. 

3.  ayonir  âçrayarahitah.  Com. 

4.  cintyah  cinianam  ndmâtra.  Com. 

5.  prasâdo  nirvâsanalâpattih.  Com. 

6.  Les  indications  physiologiques  sur  le  siège  de  l'âtman  dans  le  corps 
humain  et  sur  les  voies  par  lesquelles  il  le  quitte  au  moment  de  la 
délivrance  sont  nombreuses  dans  les  Upanishads,  et  nous  avons  eu  déjà 
l'occasion  de  citer  des  passages  qui  touchent  à  ces  matières.  Le  morceau 
suivant  {Brh.  ûr.  Up.  4.  2,  3)  est  un  des  plus  intéressants  et  forme  pro- 
bablement la  source  de  la  plupart  des  autres;  c'est  ce  qui  m'engage  à 
en  donner  le  texte. 

Aihaitad  vdme'  kshini  purusharûpam  eshâsya  patnî  virât  tayor  esha  sam- 
slùio  ija  esho'  niarhrdaya  âkâço  'thainayor  etad  annam  ya  esho'  ntarhr- 
daye  lohitapindo'  thainayor  état  prâvarar\am  yad  etad  antarhvdaye  jdlakam 
ivdthainayor  esha  svtih  samcaranîyaishd  hvdaydd  ûrdhvd  ndùy  uccarati  yathd 
ke^ah  sahasradhâ  bhinna  evam  asyaiiâ  hitâ  nâma  nâàyo'  ntarhvdaye  pra- 
tishihitâ  bhavanty  etâbhir  vd  etad  âsravad  dsravati  tasmdd  esha  praviviktâ- 
hûratara  ivaiva  bhavaty  asmâc  chârirâd  âtmanah. 

a  Ce  qu'on  voit  sous  la  forme  du  purusha  (ou  d'un  homme)  dans  l'œil 
gauche  est  sa  femme  {du  purusha  qui  est  dans  l'œil  droit)  appelée  virdt, 
(cf.  hymne  au  purusha).  Leur  union  est  l'éther  qui  est  dans  le  cœur; 
leur  nourriture  est  le  morceau  (de  chair)  rouge  qui  est  dans  le  cœur  ; 
leur  enveloppe  est  le  réseau  (de  vaisseaux)  qui  est  dans  le  cœur;  la 
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le  corps  en  s'élevant  par  cette  artère  et  avec  l'aide  du  prâna 
(maîtrisé),  du  manas  (plongé  dans  la  contemplation  de  Brahma) 
et  de  la  répétition  de  (la  syllabe  mystique)  07n  ^ ,  en  tournant  le 
bout  (de  la  langue)  contre  le  palais  et  en  unissant  les  sens  (au 
manas  et  au  prâna,  en  les  écartant  de  leurs  objets)  2.  La  gran- 
deur contemple  (alors)  la  grandeur  et  lemoi3(latman  individuel) 
s'anéantit  ;  par  suite  de  l'anéantissement  du  moi,  on  ne  participe 
plus  ni  au  bonheur  ni  au  malheur,  on  acquiert  l'absolu^.  (La 
çruti)  dit  (à  cet  égard)  :  «  Ayant  d'abord  maîtrisé  le  prâna,  puis 
f ayant  fixé  (au  palais)  S  ayant  traversé  (passé  au  delà  de)  la 
nature  de  l'àtman  individuel  ^  au  moyen  de  (Brahma)  absolu  ^ 
qu'on  s'unisse  à  l'àtman  universel  ».  »  . 

6.  24.  Athânijatrâpy  uktam  dhanuh  çarîram  om  ity  etac 
charah  çikhàsya  manas  tamolakshana>n  bhittvâ^  tamo  'ta- 
màvishtam  (sic)  âgacchaty  athâvishtam  bhittvâlâtacakram 
iva  sphurantam  àditycwarnam  ûrjasvantmn  brahma  ta- 
masah  paryam  apaçyad  yad  amushninn  àdiiye'  tha  some 
'gnauridyuH  mbliàty  atha  khalv  enam  drsht'Dâmrtatvam 
gacchatîty  evam  ky  àha. 

Bhycmam  antah  pare  tattve  lakshyeshu  ca  nidhîyate .  ato 
'mçeshavijnànam  vicesham  upagacchati  .  mânase  ca  vilîne 
tu  ijat  sukham  ' catmasukshikam  ■  tad  brahma  eâmrtam 
çukram  sa  gatir  loka  evasah. 

voie  qui  leur  sert  à  circuler  est  l'artère  du  cœur  qui  se  dirige  en  haut. 
Les  veines  appelées  hilds  qui  sont  situées  dans  le  cœur  sont  pareilles  à 
un  cheveu  fendu  en  mille  parties.  C'est  par  ces  veines  que  ce  fluide 
(le  produit  le  plus  subtil  de  la  digestion  ;  cf.  le  chap.  sur  le  prana) 
arrive  (pour  nourrir  l'àtman.  Çank.)  ;  il  y  a  en  quelque  sorte  une  nour- 
riture encore  plus  subtile  que  celle-là.  C'est  de  cet  àtman  corporel 
que  se  nourrit  lâtman  supérieur.  » 

Cf.  pour  la  description  anatomique  du  cœur  et  des  organes  par  les- 
quels l'àtman  s'échappe  du  corps  Bvh.  âr.  Up.  2.  1,  19;  Chând.  Up.  8.  3, 
2-3;  8.  6,  1-6;  Kaush.  Up.  4.  18;    Ka[ha  Up.  6.  16-17;  Prapia  Up.  3.  6-7,  et 

Cveiâc.  Vp.  3.  13.  .,        ,     , 

1.  iayâ  prânaumkâramanoyukiayâ  abhyâsavaçîkrtena  prânena  dhyeyabrali- 
mdkârâkântena  manasâ  omkâradhvaninâ  ca  yuktayd.  Com. 

2.  indriyani  samyojya  (au  lieu  de  asamyojtja  qu'a  le  texte)  prdnamano- 
bhyâm.  Com. 

3.  Ou  l'infini,  makimd  paricchedanivrtlyd.  Com. 

4.  Ou  la  délivrance,  kevalatvam  mokshuin.  Com. 

5.  nifjrhîidnilam  vaçîkrtaprânam  parah  parastâi  (âludeçe  pradshViapya 
sthmkvlya.  Com. 

6.  pûram  paricchinnam  jîvabhdvam.  ttrivd.  Com. 

7.  apdrendparicchiunena  brahmanâ.  Com. 

8.  mûrdhadvârd  brahmabhâvam  nuyet.  Com. 

a 

REGXAUD  II 
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«  Il  a  été  dit  aussi  ailleurs  :  «  Le  corps  est  l'arc,  la  syllabe  07d 
est  la  flèche,  le  manas  est  la  pointe  ;  ayant  percé  l'obscurité 
(l'ignorance),  on  atteint  ce  qui  n'est  pas  enveloppé  par  l'obscu- 
rité' ;  ayant  percé  ce  qui  est  enveloppé  par  elle,  on  voit  Brahma 
éclatant  comme  un  cercle  (de  feu)  formé  par  une  torche  (qu'on 
agite),  ayant  l'éclat  du  soleil,  rempli  de  vigueur,  qui  est  au  delà 
(le  l'obscurité ^  qui  brille  dans  le  soleil,  dans  la  lune,  dans  le 
feu,  dans  l'éolair.  Quand  on  l'a  vu,  on  entre  dans  l'immortalité. 
(La  çruti)  dit  (à  ce  propos)  :  «  La  contemplation  se  fixe  sur  les 
objets,  puis  sur  l'être  suprême,  vrai^;  par  suite,  la  connaissance 
indistincte  se  change  en  connaissance  distincte^.  Tout  ce  qui 
dépend  du  manas  étant  absorbé,  le  bonheur  qui  est  son  propre 
témoin^  (se  produit).  C'est  Brahma  l'être  immortel,  pur  ;  c'est  le 
but  ;  c'est  le  monde  (définitif).  » 

6.  25.  Athânyatrâpy  uktamnidrevântarhitendriyahçud- 
dhatamayâ  dhiyâ  svapna  iva  yah  paçyatmdriyahile  viva- 
çah  pranatakhyani  pranetcirara  hhàrûpam  vigatanidram 
vijaram  mmrtyum  viçokam  ca  so  'pi  pranaiiâkhyah  pra- 
netâ  bhàrûpo  vigatanidro  vijaro  vimt^'tyur  viçoko  bhavatîti 
ei'am  hy  âha. 

Evam  prânam  athaumkâram  yasmât  sarvam  anekadhâ  . 
yunakti  yunjate  vàpi  tasmàd  yoga  iti  smrtaJi  .  ekatvmn 
prànamanasor  indriyànàm  tathaiva  ca  .  sarvabhâvapari- 
tyâgo  yoga  ity  abhidhîyate. 

«  Il  a  été  aussi  dit  ailleurs  :  «  Celui  dont  les  sens  sont  absorbés 
comme  dans  le  sommeil,  qui,  dégagé  de  l'idée  de  personnalité 
qui  s'attache  au  corps  grossier  ^  au  fond  de  la  caverne  des  sens, 
voit  comme  dans  le  rêve,  avec  sa  pensée  tout  à  fait  purifiée,  l'être 
dont  la  syllabe  om  est  le  nom,  —  l'agent,  le  brillant,  celui  qui  ne 
connaît  ni  le  sommeil,  ni  la  vieillesse,  ni  la  mort,  ni  le  chagrin, 
devient  lui-même  l'être  dont  la  syllabe  om  est  le  nom,  l'agent, 
le  brillant,  celui  qui  ne  connaît  ni  le  sommeil,  ni  la  vieillesse,  ni 
la  mort,  ni  le  chagrin».  (La  çruti) dit  (à  ce  propos)  :  «  Parce  qu'il 


1.  L'illman  distinct  du  corps,  utamâvhhtam  samdhih  chândasah  ...  sam- 
g/iâlâd  viv'klam  âimânam.  Com. 

'2.  (atnasah  paryam  ili  paranetram  paiyam  pdram  tamasah  parasiâd  ata- 
muskam  ilyarl/iah.  Com. 

;5.  pare  tativepare  brahmani  ...  laksfnje.shu  ca  pralhamam  çorîraprânava- 
manas  taUaijasIkâncshu  ca.  Com. 

4.  viçesham  spkulalvam.  Com. 

5.  âlmasâksliikum  souijain  cva  sphurat.  Com. 
0.  uvivacuh  slkâladchâbhundnaçùnyab. 
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(le  sage,  l'ascète)  joint  ou  qu'ils  (les  sages,  les  ascètes)  joignent 
ainsi  au  prâna  et  à  la  syllabe  om  l'univers  dans  sa  multipli- 
cités cet  exercice  est  appelé  yoga.  La  réunion  du  prâna,  du 
manas  et  des  sens,  l'abandon  de  toutes  les  modifications  intel- 
lectuelles^, voilà  ce  qui  est  appelé  yoga.  » 

6.  28.  Athànyatràpy  uhtam  hlmtendriyàrthàn  atikramya 
tatah  pravy^ajyàjyam  dhrtidandam  dhanur  grhîtvànahhi- 
mânamayena  caiveshunà  tam  brahmadvàrapalam  niha- 
tyâdyam  sammohamaulî  tyshnershyàkundalî  iandrîrâgha- 
vetry  abhimânâdhyakshah  krodhajyam  'pralohhadandam 
dhanur  grlât'oecchàmayena  caiveshunemàni  khalu  bhûtcini 
hanti  tam  hatvaumkùimplavenântarhrdayakàçasya  pàram 
tÎ7'tvâvirbhûte  'ntaràkàçe  çanahairavatamivâvatakrd  dhâ- 
tukâmah  sami'içaty  evam  brahmaçàlmn  riçet  tataç  caturjà- 
lam  brahmakoçam pranuded  gurvàgaynenety  atah  çuddJiah 
pûtah  çûnyah  çânto'  prâno  nirâtmânanto'  kshayah  sthirah 
çâçvatd'  jah  svatantrah  sve  7na/mnni  tishthaty  atah  sve  ma- 
himni  tishthamànam  drshtvcivrttacakram  iva  sariicâraca- 
kram  âlokayatîty  evam  hy  àha. 

Shadbhir  mâsais  tu  yuktasya  nityamuktasya  dehinah  . 
anantah  paramo  guhyah  samyag  yogah  pravartate  .  rajas- 
tamobhyâm  viddhasya  susayniddhasya  dehinah  .  putradà- 
j^akutumbheshu  saktasya  na  kadàcana. 

«  Il  est  dit  aussi  ailleurs  :  «  S'étant  élevé  au-dessus  des 
éléments,  des  sens  et  de  leurs  objets,  puis  ayant  saisi  l'arc 
dont  la  vie  de  religieux  mendiant  est  la  corde,  dont  la  fermeté 
est  le  bois,  avec  la  flèche  faite  de  l'absence  d'orgueil,  on 
frappe  d'abord  le  gardien  de  la  porte  de  Brahma^  Ayant  l'aveu- 
glement pour  diadème,  la  concupiscence  et  l'envie  pour  pendants 
d'oreilles ,  la  paresse,  la  volupté  et  le  péché  pour  bâton ,  ce 
maître  de  l'égoïsme  ayant  saisi  l'arc  qui  a  pour  corde  la  colère 
et  pour  bois  l'ambition,  tue  toutes  ces  créatures  avec  une  flèche 
faite  de  désir.  Ayant  tué  (le  gardien  de  la  porte  de  Brahraa,  la 
personnalité),  ayant  passé  sur  l'autre  bord  de  l'éther  qui  est  dans 
le  cœur  avec  la  syllabe  om  pour  radeau,  (Bralinia)  qui  est  dans 
l'éther  du  cœur  s'étant  manifesté,  il  faut  entrer  dans  le  palais  de 
Brahma  comme  un  mineur  à  la  recherche  du  métal  entre  petit  à 
petit  dans  le  trou  (qu'il  creuse).  Puis,  au  moyeu  de  l'instruction 


1.  anekadhânekaprakâram  slhûhmlksfnnakâranâhnakam  sarvam.  Gom. 

2.  bhâvo  bhdiandsamskdrah.  Coin. 

3.  L'ahamkdra  ou  l'idéo  de  Ja  pi^rsonnalili.  Corn. 
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que  donne  le  précepteur,  qu'on  écarte  le  quadruple  réseau  formant 
le  fourreau  de  Brahma.  Alors  pur,  sans  tache,  indéveloppè, 
apaisé,  sans  prâna,  sans  âtman  (c.-à-d.  sans  personnalité,  sans 
moi),  infini,  indestructible,  immuable,  éternel,  non-né,  libre,  on 
réside  dans  sa  propre  grandeur.  Ayant  vu  l'être  qui  réside  dans 
sa  propre  grandeur,  on  considère  la  roue  de  l'existence  tempo- 
relle comme  la  roue  d'un  char  en  mouvement.  »  (La  çruti)  dit  (à  ce 
propos)  :  «  Le  yoga  infini,  suprême,  secret,  parfait,  est  accomph 
par  l'homme  ajant  maîtrisé  ses  sens  et  appliqué  pendant 
six  mois  (aux  exercices  prescrits)  ;  mais  non  pas  et  jamais  par 
l'homme  qu'affligent  le  rajas  et  le  tamas  (les  deux  qualités  pro- 
pres aux  choses  purement  matérielles)  et  qui  est  attaché  à  ses 
enfants,  à  sa  femme  ou  à  sa  famille,  quand  même  il  serait  en- 
flammé (par  le  savoir,  etc.)^  » 

6.  29.  Samtosham  dvamdvatitikshâm  çântatvatn  yogâ- 
hhyàsôd  avâpnoti. 

«  En  s'appliquant  à  suivre  les  pratiques  du  yoga,  on  obtient  le 
contentement,  la  patience  à  l'égard  des  sentiments  contraires 
(l'amitié  et  la  haine,  etc.)  ^  et  l'apaisement.  » 

6.  34.  Yathâ  nirindhano  vahnïh  svayonâ  upaçâmyate  . 
tathâ  vrttikshayâc  cittam  svayonâ  upaçâmyate  .  svayonâ 
upaçântasya  manasah  satyakâmatah  .  indriyârthavimû- 
dhasyânriâh  karmavaçânugâh  .  cittam  eva  hi  sarasâram 
tat  prayatnena  çodhayet  .  yac  cittas  tanmayo  bhavati  gu- 
kyam  état  sanâtanam  .  cittasya  hi  prasâdena  hanti  karma 
çiihhâçubham  .  prasannâtmâtmani  sthitvâ  sukham  avya- 
yam  açnute  .  samâsaktam  yathâ  cittam  jantor  vishayago- 
care  .  yady  evam  brahmani  syàitat  ko  namucyetabandha- 
nât  .  mano  hi  dvividham  proktam  çuddhayn  câçuddham  eva 
ca .  açuddham  kâmasamparkât  çuddham  kâmavivarjitam. 
layaviksheparahitam  manah  krtvâ  suniçcalarn  .  yadâ 
yâty  amanîbhâvam  tadâ  tat  paramam  padam  .  tâvan 
mano  niroddhavyam  hrdi  yâvat  kshayam  gata7n  etajjnâ- 
nam  ca  moksham  ca  çeshânye  granthavistarâh  .  samâdhi- 
nirdhautamalasya  cetaso  niveçitasyâtmani  yat  sukham 
bhavet  .  na  çakyate  varnayitum  girâ  tadâ  svayam  tad  an- 
tahkaranena  grhyate  .  apâm  âpo'  gnir  agnau  va  vyomni 
vyoma  na  lakshayet  .  evam  antargatarn  yasya  manah  sa 
parimucyate  .  mana  eva  manushyânâm  kâranam  bandha- 


1.  msamiddhasija  vidydvinaydcâraih  sudîptasyâpi.  Com. 

2.  C'est-à-diro  la  faculté  d'y  rester  insensible. 
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mokshayoh  .  bandhâya  vishayâsahgi  moksho  7iirvishayam 
smrtam. 

«  De  même  que  le  feu  auquel  le  combustible  fait  défaut  repose 
dans  sa  matrice,  de  même  l'intelligence  repose  dans  sa  matrice 
après  l'extinction  des  facultés.  Les  fausses  impressions  résultent 
de  l'effet  des  œuvres  qu'éprouve  le  manas  aveuglé  par  les  objets 
des  sens,  (mais  elles  cessent)  quand,  par  l'effet  du  désir  du  vrai,  il 
repose  dans  sa  matrice.  La  pensée  (qui  paraît  être  ici  le  résultat 
des  impressions  du  manas  non  apaisé  ou  qui  ne  repose  pas  dans 
sa  matrice),  en  effet,  est  (la  cause  de)  la  transmigration  ;  il  faut 
s'appliquer  à  la  purifier  ;  telle  est  la  pensée  de  l'homme,  tel  est 
son  avenir  (c.-à-d.  sa  condition  se  modifie  suivant  les  modifications 
de  sa  pensée)  :  voilà  le  secret  éternel.  Car  à  l'aide  de  la  pensée  on 
détruit  l'œuvre  pure  et  impure;  en  se  fixant  dans  l'âtman  avec  un 
âtman  purifié  on  goûte  un  bonheur  qui  ne  passe  pas.  De  même  que 
la  pensée  est  attachée  aux  objets  des  sens,  si  elle  repose  ainsi  en 
Brahma,  comment  ne  serait-elle  pas  délivrée  de  ses  liens  ?  Car  le 
manas  a  deux  modes  :  il  est  pur  ou  impur  ;  il  est  impur  quand  il 
est  touché  parle  désir;  il  est  pur  quand  il  n'a  plus  de  désir.  En 
rendant  le  manas  absolument  immobile  (en  éloignant  de  lui  toute 
impression)  et  privé  de  repos  comme  de  fatigue,  alors  qu'on 
arrive  en  cet  état  où  la  nature  du  manas  a  disparu,  le  but  su- 
prême est  atteint.  Le  manas  doit  être  maîtrisé  jusqu'au  moment 
de  sa  dissolution  dans  le  cœur  ;  c'est  là  la  science  et  la  délivrance; 
le  reste  n'est  que  prolixité  littéraire.  Le  bonheur  qu'éprouve  la 
pensée  que  la  méditation  profonde  a  lavée  de  ses  taches  et  qui  a 
fixé  sa  résidence  dans  l'âtman  ne  saurait  être  décrit  parla  parole  ; 
il  n'est  perçu  qu'à  l'aide  de  l'organe  interne  opérant  sur  lui- 
même.  De  même  qu'on  ne  saurait  distinguer  l'eau  dans  l'eau,  le 
feu  dans  le  feu,  ni  l'éther  dans  l'éther,  de  même  celui  dont  le 
manas  est  ainsi  absorbé  a  trouvé  la  délivrance.  Le  manas  seul 
est  la  cause  de  l'enchaînement  et  de  la  délivrance  des  hommes  ; 
l'enchaînement  résulte  du  contact  avec  les  objets  des  sens  ;  la 
délivrance  consiste  à  se  séparer  de  ces  mêmes  objets.  » 

6.  38.  Çarîraprâdeçângushthamàtram  anor  apy  mwyam 
dhyâtvâtah  paramatâm  gacchati  afra  hi  sarve  kâmâh  sa- 
mâhitâ  ity  atrodâharanti  .  ahgushthaiwàdeçaçarîramà- 
tram  pradîpapratâ pavât  dvis  tridhâ  hi  .  tad  brahmàbhish- 
tûyamânam  tnaho  devo  bhuvanâny  âviveça  .  omnayno  brah- 
mane namah . 

«  Ayant  médité  sur  l'âtman  qui,  étant  de  la  grandeur  du  pouce, 
réside  dans  une  partie  du  corps  grande  d'un  empan  et  qui  est 
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plus  subtil  qu'un  atome,  on  se  réunit  au  suprême  dans  lequel  tous 
les  désirs  sont  placés.  (Les  sages)  disent  à  ce  propos  :  «  Brahma, 
l'être  qui  réside  dans  une  place  du  corps  grande  d'un  empan, 
lui-même  étant  de  la  grandeur  du  pouce,  et  qui  jette  un  éclat 
pareil  à  celui  d'une  lampe  dont  la  lumière  se  réfléchit  deux  fois, 
trois  fois,  l'objet  de  la  louange  (des  hommes),  le  dieu  puissant  a 
pénétré  les  mondes.  Hommage  à  la  syllabe  Om!  hommage  à 
Brahma  !  » 


CONCLUSION. 


Qu'il  me  soit  permis  de  terminer  cette  étude  par  quelques 
réflexions  générales  et  quelques  vues  comparatives.  Je  regretterais 
le  temps  que  j'y  ai  consacré  si  je  n'entrevoyais  pas  qu'il  fût  pos- 
sible d'en  tirer  d'intéressants  enseignements  ;  je  ne  la  croirais  pas 
achevée  si  je  ne  signalais  pas  les  rapprochements  et  les  déduc- 
tions auxquels  elle  m'a  paru  pouvoir  servir  de  base  et  qui  m'ont 
le  plus  particuhèrement  frappé. 

La  doctrine  des  Upanishads  présente  à  première  vue  une 
singularité  remarquable,  c'est  le  peu  de  place  qu'y  tient  la 
morale.  On  rapporterait  en  vingt  lignes  toutes  les  prescriptions 
relatives  au  bon  emploi  de  la  vie  terrestre  contenues  dans  ces 
ouvrages.  Il  ne  faudrait  pourtant  pas  se  hâter  de  conclure  que  la 
notion  d'un  objet  précis  à  atteindre  et  des  moj^ens  propres  à 
l'obtenir  en  soit  absente;  nous  savons  le  contraire.  Seulement, 
si  l'ensemble  de  ces  moyens  peut  s'appeler  la  morale  des  Upani- 
shads, il  faut  reconnaître  que  nous  avons  là  une  morale  toute 
spéciale,  surtout  quant  à  la  manière  dont  elle  s'exerce.  Le  trait 
qui  la  caractérise  le  plus  particuhèrement,  c'est  qu'au  point  de 
vue  humain,  terrestre  et  temporel  elle  est  en  quelque  sorte  néga- 
tive. Je  m'explique. 

Pour  les  philosophes  de  l'âtman  le  souverain  bien  consiste, 
comme  nous  l'avons  vu,  dans  l'absorption  —  d'une  part,  par 
l'inconscience  des  phénomènes  perceptifs,  de  l'autre,  par  la  cons- 
cience de  l'universalité  de  l'être  sous  forme  abstraite  d'union  du 
sujet  et  de  l'objet  —  de  Yàtman  indivi(hiel,  ou  de  l'être  ayant  la 
notion  de  sujet  et  d'objet,  dans  Vâtman  universel  au  sein  duquel 
cette  notion  disparaît.  Or,  si  la  morale  est,  conmie  l'entendent 
les  religions  positives,  l'ensemble  des  moyens  les  plus  propres  à 
atteindre  le  souverain  bien,  toule  celle  des  Upanishads  doit  con- 
sister, comme  elle  consiste  en  effet,  dans  la  suppi'ession  volon- 
taire des  effets  directs  ou  indirects  de  la  perception,  c'est-h-dire 


—  200  — 

de  la  sensation  proprement  dite  et  des  sensations  réunies,  conden- 
sées et  capitalisées  sous  forme  de  sentiments  dans  l'organe  ad 
hoc  appelé  'ananas  par  les  philosophes  de  l'Inde  et  considéré  en 
outre  par  eux  comme  l'instrument  spécial  du  désir,  ou  de  l'expres- 
sion du  sentiment. 

Cette  morale-là,  on  le  voit,  sans  être  nulle,  est  essen- 
tiellement négative;  remarquons  en  outre  que,  quoiqu'elle 
diffère  de  celle  qui  dérive  des  principaux  systèmes  philoso- 
phiques de  l'Occident  et  qu'on  peut  appeler,  par  comparaison, 
positive,  elle  ne  leur  est  pas  diamétralement  opposée.  La  morale 
de  nos  philosophies  peut  se  résumer  dans  la  formule  «  chercher 
le  bien,  éviter  le  mal  »  entendue  dans  le  sens  intellectuel  ou 
physique,  général  ou  particulier,  ou  quelquefois  dans  toutes  ces 
acceptions  en  même  temps;  la  morale  des  Upanishads,  elle,  a 
pour  objet  direct  l'apaisement,  l'extinction  des  dvamdvas  ou 
des  qualités  opposées  qui,  dans  leur  ensemble,  sont  la  résultante 
de  l'activité  de  l'homme  et  dont  tout  un  groupe  correspond  au 
bien,  tandis  que  le  groupe  parallèle  correspond  au  mal.  Elle 
peut  se  résumer  dans  le  précepte  :  «  ne  faire  ni  le  bien  ni  le 
mal,  »  ou,  en  dernière  analyse  :  «éteindre  les  différents  modes  de 
l'action  individuelle  dans  l'unité  et  le  repos  éternel  de  l'être.  » 

Comparée  à  la  morale  stoïcienne  avec  laquelle  elle  a  plus 
d'analogie  qu'avec  aucune  autre  et  qui,  faite  en  vue  des  luttes  de 
la  vie,  disait  :  «  Ahstine,  sustine,  »  la  morale  des  Upanishads, 
et  l'on  pourrait  dire  celle  des  brahmanes,  en  général,  était  tout 
entière  dans  la  première  partie  de  ce  précepte.  Zenon  et  ses  dis- 
ciples entendaient  vaincre  la  douleur  et  réprimer  les  passions 
sans  se  désintéresser  absolument  de  la  vie  temporelle,  et  en 
comptant  à  cet  effet  sur  une  faculté  inhérente  à  l'homme  et  indé- 
pendante des  sensations  et  des  sentiments  qu'elle  pouvait  par 
conséquent  maîtriser.  Pour  eux  la  vertu,  ou  la  force  d'àme,  avait 
le  pouvoir  d'échapper  aux  contingences  et  d'arracher  l'homme, 
quand  il  le  veut,  aux  causes  passagères  qui  troublent  sa  sérénité 
et  s'opposent  à  sa  quiétude  parfaite.  Pour  les  brahmanes  secta- 
teurs de  la  doctrine  des  Upanishads  cette  indépendance  et  cette 
impassibilité  ne  pouvaient  être  obtenues  que  par  la  suppression 
complète  de  la  vie  morale  individuelle  (comme  celle  des  Jivan- 
rtmktas),  ou  mieux  encore  par  la  cessation  de  la  personnalité 
intellectuelle  et  physique  résultant  de  la  mort.  Pour  arriver  au 
même  but  que  les  stoïciens,  sur  lesquels  ils  l'emportent  en  rigueur 
logique,  il  fallait,  d'après  eux,  éteindre  l'iiomme  lui-même  avec 
ses  sensations  et  ses  passions  ;  alors  le  principe  intellectuel  qui 
est  en  lui  s'assimile  au  principe  universel  et  homogène,  dont  le 
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caractère  est  précisément  l'absence  de  sensations  et,  par  consé- 
quent, de  sentiments  et  de  passions. 

Un  trait  commun  qui  permet  encore  d'établir  un  rapproche- 
ment entre  la  morale  stoïcienne  et  celle  des  Upanishads,  c'est 
que  l'une  et  l'autre  est  indépendante  et  humaine,  en  ce  sens  que 
ni  l'une  ni  l'autre  ne  procède  d'une  religion,  au  vrai  sens  du  mot, 
c'est-à-dire  d'un  devoir  de  l'homme  envers  une  puissance  su- 
prême qui  récompense  et  qui  punit,  selon  que  ce  devoir  est  observé 
ou  négligé.  C'est  exclusivement  par  lui  et  pour  lui  que  le  sophos 
et  le  sapiens  des  stoïciens,  le  vidvân  des  brahmanes,  doit  arri- 
ver à  l'impassibilité  ou  à  la  délivrance,  et,  dans  l'un  et  l'autre 
cas,  au  souverain  bien. 

Si  le  védàntisme  est  à  cet  égard  en  analogie  étroite  avec  le 
stoïcisme,  c'est,  au  contraire,  et  par  une  conséquence  naturelle, 
le  point  par  lequel  il  contraste  le  plus  vivement  avec  toutes  les 
philosophies  théistes,  c'est-à-dire  avec  celles  où  l'idée  d'un  dieu 
unique  et  distinct  de  l'univers  est  la  source  de  la  morale. 

La  philosophie  des  Upanishads  venant  à  la  suite  d'une  mytholo- 
gie fort  confuse  qu'elle  élimina  petit  à  petit,  sans  doute,  par  un 
long  travail  d'analyse,  ne  s'arrêta  pas  à  mi-chemin  et  dépouilla 
l'idée  de  cause  de  tout  agrégat  mythologique,  anthropomorphique 
et  légendaire.  En  d'autres  termes,  elle  franchit  le  polythéisme,  et 
peut-être  le  monothéisme  S  pour  arriver  au  panthéisme.  Comme 
on  a  pu  le  voir,  en  effet,  par  ce  travail,  la  philosophie  des  Upa- 
nishads, à  l'époque  de  son  développement  le  plus  brillant  et  le 
plus  sincère,  n'est  que  de  Tontologie  pure,  ou  n'a  d'autre  objet 
que  la  cause  générale  considérée  uniquement  comme  l'être  uni- 
versel. Un  tel  système  ne  comporte  évidemment  ni  religion^  ni 
morale  religieuse,  puisque  les  rapports  de  l'homme  ou  de  l'être 
individuel  avec  l'âtman  ou  l'être  universel  reposent  sur  une 
homogénéité  absolue  de  nature  qui  supprime  toute  idée  d'infé- 
riorité essentielle  de  l'un  à  l'égard  de  l'autre.  De  là,  le  caractère 
indépendant,  pour  employer  une  expression  de  nos  jours,  de  la 
morale  des  Upanishads  ^ 

1.  11  n'est  pas  établi  rfue  les  brahmanes  aient  passe  par  une  conception 
monothéisie  avant  d'arriver  au  panthéisme,  il  est  probable  néanmoins 
que  dans  l'Inde,  comme  en  Grèce,  une  sorte  de  monothéisme  peu  précis 
et  peu  systématique  tel  que  celui  dont  Zeus  était  le  pivot  a  précédé 
l'éclosion  de  la  philosophie  ou  de  l'ontologie  proprement  dite.  Cette 
transition  n'est  peut-être  pas  absolument  nécessaire;  d'ailleurs,  la 
grande  lacune  qui  sépare  les  idées  religieuses  du  Rigveda  des  concep- 
tions philosophiques  des  Upanishads  laisse  jusqu'à  plus  ample  informe 
le  champ  libre  aux  conjectures. 

2.  Rappelons-nous  toutefois  que  le  védàntisme  même  admet,  au  point 


—  202  — 

Mais  le  panthéisme  peut  être  conçu  de  deux  manières  bien  dis- 
tinctes et  dont  chacune  détermine  un  système  moral  spécial. 

Ou  bien,  l'être  absolu  est  considéré  surtout  comme  immanent 
et  immuable  sous  les  modifications  apparentes  auxquelles  donne 
lieu  ridée,  regardée  comme  illusoire,  de  cause  et  d'effet,  de  sujet 
et  d'objet,  d'absolu  et  de  relatif,  d'infini  et  de  limité,  etc.  ;  on 
voit  en  lui  l'océan  immense  où  s'efiacent  toutes  les  diflférences,  où 
se  fondent  tous  les  contrastes,  où  les  qualités  et  les  phénomènes 
se  noient  dans  la  substance  identique  et  universelle,  où  les  êtres 
viennent  trouver  le  repos  éternel  et  l'unité  absolue  au  sein  de 
Y  être. 

Ou  bien,  l'être  est  actif  et  progressif,  les  qualités  lui  appar- 
tiennent comme  la  substance,  la  diversité  et  la  transformation 
perpétuelles,  sous  la  figure  qu'aôectent  les  phénomènes,  sont  ses 
modes  réels  et  essentiels,  et  il  a  le  devenir  pour  mobile  constant 
et  pour  but  qu'il  poursuit  éternellement  sans  jamais  l'atteindre. 

La  première  de  ces  conceptions  est  propre  au  génie  de  l'Inde 
et  c'est  sur  elle  qu'est  fondée  la  morale  latente  et  négative  des 
Upanishads,  d'après  laquelle  le  bien  et  le  mal  n'ont  qu'une  valeur 
essentiellement  temporelle  et  relative.  Absolument  et  au  point 
de  vue  de  la  destinée  définitive  de  l'homme,  le  bien  et  le  mal  sont 
également  funestes  :  le  but  de  la  morale  est  d'éteindre  l'un  et 
l'autre  dans  une  ataraxie  absolue  et  elle  se  résume,  comme  nous 
l'avons  dit,  dans  le  précepte  «  abstiens-toi.  » 

Dans  le  pantliéisme  qu'on  pourrait  appeler  européen,  au  con- 
traire, l'activité  humaine  est  un  des  modes  de  l'évolution  éter- 
nelle de  l'être,  et  la  morale  peut  avoir  pour  objet  le  bien  temporel 
de  l'humanité,  lequel  se  confond  avec  le  résultat  des  moyens 
humains  qui  concourent  le  mieux  à  l'œuvre  indéfinie  et  mysté- 
rieuse dont  l'être  est  à  la  fois  le  sujet  et  l'agent. 

En  résumé,  l'idéal  du  panthéisme  occidental  est  l'action,  tan- 
dis que  celui  du  panthéisme  oriental  est  le  repos;  et  jamais  peut- 
être  les  faits  historiques  et  la  pratique  de  la  vie  n'ont  été  mieux 
en  rapport  de  part  et  d'autre  avec  les  théories  générales  et  les 
conceptions  abstraites. 

Si  nous  considérons  maintenant  en  lui-même  le  développement 
de  la  doctrine  des  Upanishads,  nous  y  trouverons  la  confirma- 
tion d'une  remarque  à  laquelle  donnent  lieu  l'étude  de  toutes  les 
grandes  périodes  de  la  philosophie  spéculative.  Pour  le  système 
vedânta,  comme  pour  le  platonisme,  le  stoïcisme,  le  néo-pla- 


de  vue  df^  la  transmigration,  une  morale  tomporollo  et  traditionnelleqiii 
ne  diffère  pas  sensiblement  do  la  moralo  rationnolle  en  général. 
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tonisme  et,  dans  les  temps  modernes,  le  cartésianisme  dans  ses 
parties  transcendantes,  le  début  même  du  système  en  a  marqué 
l'éclat  le  plus  brillant  et  l'élévation  la  plus  majestueuse.  Loin  de 
suivre  une  marche  progressive,  toutes  les  théories  fondées  sur  la 
spéculation  pure  épuisent  en  peu  de  temps  le  meilleur  de  leur 
force  vitale  pour  trainer  ensuite  une  décadence  misérable  ou  dis- 
paraître brusquement  sans  laisser  de  traces  dans  la  conscience, 
sinon  dans  la  mémoire  des  hommes.  Pour  le  védàntisme,  si  nous 
comprenons  sous  ce  titre  l'évolution  des  idées  qui  se  rencontrent 
pour  la  première  fois  dans  les  anciennes  Upanishads  et  dont  nous 
suivons  la  tradition  dans  des  œuvres  qui  portent  le  même  titre 
au  moins  jusqu'au  vm''  siècle  de  notre  ère,  le  fait  est  surtout 
caractéristique  en  ce  que  la  doctrine  est  redescendue,  à  ce  qu'il 
semble,  par  décrépitude,  vers  les  ténèbres  de  la  mythologie 
qu'elle  avait  dissipées  à  son  origine  avec  tant  de  puissance 
et  de  radieuse  vigueur.  Non-seulement  la  décadence  s'en  accuse 
par  l'extase  quiêtiste  substituée  à  l'activité  de  l'esprit,  par  l'ascé- 
tisme et  les  mortifications  prenant  la  place  du  culte  tout  intellec- 
tuel de  l'âtman  ;  mais  l'adoration  des  divinités  mythologiques  de 
seconde  formation  comme  Vishnu,  Rudra,  Civa,  Ràma,  etc., 
considérées  comme  l'àme  suprême,  ramena  insensiblement  la  phi- 
losophie à  son  point  de  départ,  ou  du  moins  à  une  sorte  de  reli- 
gion mal  caractérisée,  comme  la  plupart  des  conceptions  indiennes, 
—  à  un  mélange  confus  de  monothéisme,  de  polythéisme  et  de  pan- 
théisme, dégénéré  de  l'idée  pure  de  l'être  universel,  telle  qu'elle 
se  trouve  exposée  dans  les  Upanishads  des  premières  époques  ^ 

Cette  brièveté,  cette  altération  prompte  et  fatale  de  tous  les 
systèmes  issus  des  méthodes  intuitives,  mystiques  ou  dogmatiques 
n'est-elle  pas  la  meilleure  preuve  de  leur  impuissance  à  atteindre 
la  vérité,  dont  les  caractères  les  plus  certains  sont  l'inaltérabilité 
et  la  perpétuité?  Toute  philosophie  fondée  sur  le  dogmatisme  ou 
sur  le  mysticisme  est  un  fruit  de  l'imagination  et  rentre  à  ce  titre 
dans  la  catégorie  des  œuvres  d'imagination,  ou  des  œuvres 
d'art.  De  même  que  l'art  en  général,  elle  est  soumise  à  des  causes 
d'expansion  et  de  déchéance  qui,  sans  être  absolument  distinctes 


1.  Peut-être  m'objectera-t-oii  qu'on  célébrant  le  culte  de  divinités 
anthropomorphes  identifiées  à  l'âme  suprême,  les  auteurs  des  dernières 
Upanishads  avaient  recours  à  un  moyen  détourné  de  ramener  les  sec- 
taires çivaïtes,  vishnuites  et  autres  au  culte  de  l'âtman.  Mais  cette 
concession,  dont  on  se  dispensait  auparavant,  on  admettant  qu'elle  soit 
de  pure  forme,  n'est-elle  pas  en  elle-même  un  signe,  qui  s'ajoute  à 
beaucoup  d'autres,  de  la  décadence  de  la  doctrine  ? 
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de  la  progression  civilisatrice  proprement  dite,  ne  semblent  pas 
procéder  comme  elle  par  une  marche  qu'interrompent  seulement 
des  raisons  extrinsèques,  ni  obéir  exactement  aux  mêmes  lois.  Il 
est  évident,  par  exemple,  que  le  cartésianisme  a  pu  naître, 
fleurir  et  décliner  sans  qu'il  y  eût  coordination  étroite  entre  le 
sort  de  cette  grande  doctrine  philosophique  et  la  marche  générale 
des  forces  civilisatrices  contemporaines;  de  même  que  la  pein- 
ture en  Itahe  et  en  Hollande,  l'art  dramatique  en  Angleterre,  la 
poésie  classique  en  France  se  sont  épanouies  à  un  moment  donné 
pour  pâlir  ensuite  insensiblement  sans  entraîner  dans  leur  déclin 
les  autres  formes  de  la  vie  intellectuelle  des  peuples  témoins  de 
leur  abaissement  après  l'avoir  été  de  leur  gloire.  En  un  mot,  il  ne 
semble  pas  y  avoir  de  relation  nécessaire  et  constante  entre  les 
développements  de  l'art  et  ceux  de  l'esprit  humain  en  général. 

L'échelle,  l'étalon,  la  mesure  du  progrès  intellectuel  sont  les 
résultats  de  la  philosophie  expérimentale;  en  d'autres  termes, 
c'est  la  science,  ou  la  constatation  par  les  voies  rationnelles 
des  lois  auxquelles  est  soumise  la  nature  des  choses  comprises 
dans  les  limites  qu'atteignent  nos  sens.  L'état  de  la  science  donne 
le  vrai  niveau  intellectuel  de  l'humanité.  Tout  le  reste  de  notre 
œuvre  flotte  au  gré  des  contingences;  la  science  seule  est  un 
coin  du  champ  de  l'absolu  qui  reste  définitivement  acquis  à 
l'homme  à  mesure  qu'il  le  défriche.  L'histoire  de  la  philosophie 
surtout  confirme  cette  vérité.  Toutes  les  théories  des  philosophes 
anciens  et  modernes,  étrangères  à  l'expérience  et  au  raisonne- 
ment, ont  disparu  les  unes  après  les  autres  sans  laisser  de  germes 
de  vie  et  sans  ajouter  autre  chose  au  domaine  de  l'huma- 
nité que  les  lois  des  procédés  expérimentaux  et  rationnels  ou  les 
instruments  intellectuels  de  la  science,  découverts  par  Aristote, 
Bacon,  Descartes,  etc.  Les  doctrines  arbitraires  ou  légendaires, 
c'est-à-dire  issues  de  l'imagination  individuelle  ou  populaire, 
celle  des  Upanishads,  aussi  bien  que  les  autres,  ressemblent  à 
une  galerie  de  portraits  dont  les  originaux  sont  morts  depuis 
longtemps;  elles  n'ont  plus  qu'une  valeur  historique  et  compara- 
tive dont  le  principal  intérêt  est  de  fournir  des  éléments  impor- 
tants pour  l'étude  de  l'esprit  humain.  Ces  titres  n'en  sont 
pas  moins  considérables  et  justifient  suffisamment,  je  crois,  le 
travail  auquel  les  remarques  qu'on  vient  de  lire  servent  de 
conclusion. 


ERRATA  DU  PREMIER  FASCICULES 


Page  8,  ligne  20.  Au  lieu  de  l'alinéa  commençant  par  ces  mots  : 
«  Les  Upanishads,  «  lire  :  «  Les  Upanishads  sont  des  passages  (des 
Brâhmanas)  tels  que  ceux  où  l'on  dit  :  «  Qu'on  l'adore  (Brahma)  sous 
le  nom  de  priyam  (ce  qui  est  cher).  »  —  Supprimer  la  note. 

Page  12.  Ajouter  à  la  note  :  «  M.  Weber,  dans  la  2^  édition  de  ses 
Vorlesungen  ûber  indische  Literaturgeschichte,  p.  171,  compte  en  s'aidant 
de  renseignements  fournis  par  MM.  MùUer,  Burnell  et  Haug,  235  Upa- 
nishads. 

Page  13,  2«  alinéa.  M.  Weber  dans  son  article  de  la  Literaturzeitung, 
du  9  février  1878,  fait  remarquer  que  la  publication  de  son  3«  volume 
des  Indische  Studien  est  postérieure  à  celle  de  ses  Vorlesungen,  traduites 
par  M.  Sadous  sous  le  titre  d'Histoire  de  la  littérature  sanscrite.  L'expres- 
sion «  revient  sur  cette  donnée  »  est  donc  inexacte  et  le  désaccord 
indiqué  est  tout  naturel. 

1.  La  plupart  de  ces  corrections  m'ont  été  indiquées  par  M.  Weber 
dans  l'article  qu'il  a  bien  voulu  consacrer  dans  la  J enaer  Literaturzeitung 
à  l'examen  critique  de  la  première  partie  de  mon  travail.  (Cf.  un  savant 
article  de  M.  Barth  dans  la  Revue  critique,  n"  du  11  août  1877.)  Qu'il  me 
soit  permis  à  ce  propos  de  répondre  à  un  des  plus  graves  reproches  qu'il 
m'ait  faits,  celui  de  n'avoir  cité  ses  Academische  Vorlesungen  que  d'après 
la  première  édition.  L'impression  du  premier  fascicule  (comme  celle 
du  second  d'ailleurs)  a  marché  très-lentement,  et  l'Introduction  biblio- 
graphique en  particulier  était  depuis  longtemps  imprimée  lorsqu'à  paru 
la  seconde  édition  de  l'ouvrage  de  M.  Weber.  La  date  de  mon  «  diplôme  » 
relevée  par  lui  est  celle  des  signatures  données  au  moment  de  la 
publication,  et  non  celle  du  jugement  porté  sur  mon  travail,  antérieure 
d'environ  deux  années.  J'avais  renvoyé  ['erratum  à  la  fin  de  l'ouvrage. 
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Page  14,  dans  l'ordre  alphabétique.  Au  lieu  de:  «  Amrat  Lankoul 
(Amrtâlawkâra),  »  lire  :  «  Amrat  Lankoul  (Mrtyulângùla).  »  Voir 
Acad.  Vorl.,  2«  édit.,  p.  189. 

Page  20,  note.  Effacer  les  mots  :  «  Contrairement  à  l'opinion  de 
M.  Weber.  » 

Page  23.  Ajouter  à  la  phrase  qui  commence  le  3^  alinéa  :  «  D'une 
manière  absolue,  quoiqu'il  penche  pour  la  postériorité  de  la67mnd.  Up.  » 

Page  28,  avant-dernier  alinéa.  M.  Weber  rappelle  qu'il  est  déjà  ques- 
tion des  trois  qualités  dans  VAtharvaveda,  X,  8,  43. 

Page  28,  dernier  alinéa.  M.  Weber  fait  remarquer  à  propos  de  ce 
passage  :  1°  qu'il  a  attaché  au  fait  de  la  citation  des  Purânas  dans  le 
corn,  de  la  Çvetâç.  Up.  l'importance  qu'elle  méritait,  mais  qu'il  s'agit 
de  savoir  si  les  citations  en  question  sont  bien  empruntées  aux  der- 
nières rédactions  de  ces  ouvrages,  auxquelles  s'applique  seule  la  limite 
chronologique  de  1000  ans  d'existence;  2°  que  la  Çvetâç.  Up.  est  anté- 
rieure à  Çankara  puisqu'il  la  cite  dans  ses  ouvrages,  —  fait  que  j'ai 
constaté  moi-même  depuis  l'impression  du  premier  fascicule  du  présent 
travail. 

Page  29,  avant-dernier  alinéa.  D'après  M.  Weber  on  ne  saurait  faire 
descendre  la  composition  de  la  Mailri  Up.  jusqu'à  l'époque  du  roi  Bhoja. 
Les  idées  buddhiques  dont  cet  ouvrage  porte  l'empreinte  s'y  opposent 
absolument,  indépendamment  du  compte  qu'il  faut  tenir  de  la  tradition 
qui  le  rattache  à  la  MaitràyaMÎ-çàkhâ. 

Ibid.,  note.  L'auteur  d'un  article  qui  a  paru  sur  mon  ouvrage  dans 
le  Literarisches  Centralblatt  fait  remarquer  que  le  commencement 
de  la  KaushUaki  Up.  est  de  Çankarànanda,  disciple  de  Anandâtman, 
docteur  différent  de  Çankara,  disciple  de  Govinda.  M,  Weber  de  son 
côté  combat  avec  raison  l'opinion  de  Colebrooke,  d'après  laquelle 
Çankara  aurait  ignoré  la  conception  de  la  màyâ.  On  peut,  pour  achever 
la  preuve  du  contraire,  citer  le  passage  suivant  tiré  d'un  ouvrage  de 
Çankara  que  cite  M.  Weber.  Inutile  d'ajouter  que  ce  passage  ne 
m'était  pas  encore  tombé  sous  les  yeux  au  moment  où  le  premier 
fascicule  de  mon  ouvrage  a  paru  : 

na  ca  viyadûdisargasijâpy  âlyantikam  satijatvam  asti  pratipâditaxn  M 
tadanyatvam  ârmnbhanaçabdâdibhyah.  ity  atra  samastasya  prapancasya 
mâyâmâtratvam.  Gank.  Gom.  sur  les  Brah.  Sût.  III,  2,  4. 

Page  30,  dernier  alinéa.  La  Nrsimhatâpaniya  Up.  a  été  publiée,  con- 
trairement à  ce  qui  est  dit  ici,  non-seulement  en  1871,  dans  la  Bibl. 
ind.,  avec  le  commentaire  de  Çankara,  mais  aussi  et  dès  1865  dans  le 
9«  vol.  des  Indische  Stiid.,  p.  53-173,  texte  et  traduction.  M.  Weber 
fait  aussi  remarquer  que  Gaudapàda  a  bien  commenté  cette  Upanishad 
dans  son  entier. 

Page  32,  4«  alinéa.  M.  Weber  revendique  la  priorité  sur  M.  Bréal 
pour  l'identification  de  Ça?ikarâcàrya  avec  le  brahmane  Tchengren- 
gliàlchah. 
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Page  36.  Ajouter  à  la  liste  des  ouvrages  de  Ça?ikara  la  Yhânabodhinî, 
éditée  par  Bergstedt. 

Page  38,  ligne  3.  Ajouter  :  «  et  qui  a  été  éditée  dans  la  Bibliotheca 
Indica,  nouvelle  série,  vol.  46.  » 

Page  41,  ligne  dernière.  Au  lieu  de:  «  Amrtàlamkâra  (?)  »,  lire  : 
«  Mrtyulângùla.  » 

Page  45,  2«  alinéa.  Ajouter  à  la  liste  des  Upanishads  publiées  dans  la 
Bibl.  indica,  la  Gopâla  Tâpaniya.  L'introduction  de  la  Vajrasùci  Up.  a  été 
publiée,  aussi  par  M.  Weber,  dans  son  mémoire  sur  la  Vajrasùci  d'Açva- 
gosha  (1860),  p.  211-218. 

Page  48,  dernier  alinéa.  La  nouvelle  édition  des  Vorlesimgen  signale 
la  découverte  d'un  ms.  du  Kaushitaki  âranijaka  qui  contient  15 
adhyàyas,  dont  l'Upanishad  forme  les  3«,  4<',  5«  et  6^. 

Page  54,  1"  alinéa.  Sur  la  place  de  la  Maitri  Up.  dans  la  Maitrâyanî- 
çâkhâ,  voir  les  indications  de  MM.  Haug  et  Bùhler  (Indischc  Studien, 
XIII,  p.  121). 

Page  55,  3«  alinéa.  M.  Weber  conteste  qu'on  puisse  appeler  «  nou- 
velle »  la  science  philosophique,  par  opposition  à  la  liturgie.  Cf.,  p.  75, 
note  2,  où  je  prévois  et  admets  cette  objection. 

Page  57,  ligne  24.  Au  lieu  de:  «  Celui-là  est  un  grand  coupable, 
comme  celui,  etc.,  »  lire:  «  Il  lui  arrive  malheur,  comme  à  celui,  »  etc. 

Ibid.,  ligne  36.  Au  lieu  de  :  «  /lonmej/ah,  »  lire  «  hânineyah.  » 

Page  58,  1.  24  et  29.  Lire  âru/ieya. 

Page  59,  ligne  6.  Au  lieu  de  :  «  àrù/ieya,  »  lire:  «  àruneya.  » 

Ibid.,  ligne  26.  Au  lieu  de  :  «  et  que  le  kshatriya  seul  l'a  enseignée  dans 
tous  les  mondes,  »  lire  :  «  C'est  pourquoi  l'empire  dans  tous  les  mondes 
fut  attribué  au  kshatriya  seulement.  » 

Page  61,  1.  28.  Au  Ireu  de  :  «  çûlâvalûaç  »  lire  :  «  çâlâvatyaç.  » 

Page  62,  ligne  13.  Au  lieu  de  ;  «  samuâtpadâantd,  »  lire  :  «  samut- 
padyanta.  » 

Ibid.,  ligne  14.  Au  lieu  de:  «  pratâ  astam.,  etc.,  lire:  pratyastam.  yanty 
âkâço  hy  evaibhyo  jyâyân  âkâçah  parûyanam.  » 

Page  64,  ligne  39.  Au  lieu  de  :  «  de  la  délivrance,  »  lire  :  «  pour  la 
délivrance.  » 

Page  65,  ligne  30.  Au  lieu  de  :  «  mille  vaches  grosses  comme  des 
éléphants,  »  lire  :  «  mille  vaches,  parmi  lesquelles  se  trouvent  des  tau- 
reaux pareils  à  des  éléphants.  » 

Page  66,  ligne  13.  Au  lieu  de:  «  mâcâdhi,  »  lire  :  «  anu  vxû  çddhi.  » 

Page  67,  1.  24.  Au  lieu  de  :  «  hârûneya,  »  lire  :  «  hdruneya.  » 

Ibid.,  ligne  28  et  29.  Au  lieu  de  :  «  mahâmanânûcânamâni,»  lire  : 
«  mahâmanâ  anûcânamâni.  » 

Ibid.,  ligne  33.  Au  lieu  de  :  «  ârùneya,  »  lire  ;  «  àru/(eya.  » 

Page  68,  ligne  9.  Au  lieu  de  :  «  vcdishur,  »  lire  :  «  avcdishur.  » 

Page  71,  l.  21.  Reporter  l'apostrophe  qui  hgure  à  la  fin  du  mot  âdi- 
yamâne  en  tète  du  mot  priyam  (a/)n//«m), qui  commence  la  ligne  .suivante. 

Page  72,  !«'■  alinéa.   M.*  Weber  remarque  qu'il  convient  do  rappro- 
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cher  de  la  Dvh.  âr.  Up.,  1.  1,1-2,  Çatap.-Brâh.,  X,  6,  4,  et  Taitt.-S.,  7. 

5,  25. 
Page  72,  1.  22.  Au  lieu  de  :  «  le  moi  du  cheval,  »  lire  :  «  le  tronc  du 

cheval.  » 
Page  74,  ligne  23.  Supprimer  les  mots  :  «  donec  moritur.  »> 
Page  75,  ligne  24.  Au  lieu  de  :  «  samvtya^  »  lire  :  «  sambhvtya.  » 
Ibid.,  ligne  29.  Au  lieu  de  :  «  nipadyate,  »  lire  :  c  nipadyase,  leçon  du 

texte  des  Mâdhyandinas.  —  Au  lieu  de  'hâm,  lire  'ham. 
Page  76,  ligne  14.  D'après  M.  Weber,  j'aurais  dû  préférer  au  passage  : 

«  âmamsy   âmamhi  te  mahi,  »  la  leçon  du  texte  des  Mâdyandinas  14, 

9,  3,  10  :  «  âmo'  sy  âmam  hi  te  mayi  »,  qui,  selon  lui,  n'offre  pas  de 

difficultés. 
Page  77,  1.   1-3,  Lire  :   à  toi,  qui  te  tiens  en  travers,  avec  cette 

pensée à  toi  qui  procures  la  réussite,  j'offre  une  oblation... 

P.  79,  1.  2.  Au  lieu  de  :  «  hravîtety,  »  lire  :  «  bruvitety.  » 
P.  96,  1.  9.  Au  lieu  de  :  «  âvartanta,  »  lire  :  «  âvartante.  » 
P.  97,  1.  6.  Au  lieu  de  :  «  adrtâ,  »  lire  :  «  advàhâ.  » 
Ibid.,  1.  7.  Au  lieu  de  :  «  mûiâ,  »  lire  :  «  mûàhâ.  » 
P.  106,  2«  alinéa.   M.  Weber  fait  remarquer  que  le  mot  âtman,  pri- 
mitivement, sans  doute ,  atman,  ne  doit  pas  être  rapproché  étymologi- 

quement  des  mots   auw,  àùT[jLr,v,  mais  bien  d'une  racine  at,  d'oià  vient 

àT[x6c  et  l'allemand  Odem.  cf.  dhûma,  6u|j.ôi;  (r.  dhû). 

P.  108, 1.  20.  Au  lieu  de  :  «  ne  chérit  pas  une  chose  périssable,  »  lire  : 

«  (pour  celui-là)  rien  de  ce  qui  lui  est  cher  ne  périra.  » 
P.  m,  1.  12.  Au  lieu  de  :  «  ivechan,  »  lire  :  «  ivecchan.  » 
Ibid.,  1.  37.  Au  lieu  de  «  anuvishanam,  -d  lire  «  anuvishannam  (sic).  » 
P.  117,  1.  5.  Au  lieu  de  :  «  là  où  se  trouve  la  place  (le  vide,  l'orbite) 

est  la  vue,  »  lire  :  «  là  oîi  l'œil  est  dirigé  vers  l'éther.  » 
P.  123,  note  1.  Au  lieu  de  «  adhibûla,  »  lire  «  adhibhûta.  » 
P.  124, 1.  20.  Au  lieu  de  «  sa  mené  na  vadishya  ity,  »  lire  «  sam  enena 

vadishya  ity.  » 

Ibid.,  1.  25,  28,  33  et  37.  Au  lieu  de  :  «  kimjyotir,  »  lire  :  «  kimjyotir.  » 
Ibid.,  1.  28,  32,  36  et  42.  Au  lieu  de:  «  astam  ita  »  et  «  astam  ite,  »  lire: 

«  astamita  n  et  «  astamite.  » 
P.  125,  I.  1.  Au  lieu  de  :  «  kimjyotir,  »  lire  :  «  kimjyotir.  » 
Ibid.,  1.  12.  Au  lieu  de  :  «  Il  pensait  :  je  ne  parlerai  pas,  w  lire  :  «  (II 
se  dit)  :  je  discourrai  avec  lui.  » 
P.  126,  1.  30.  Au  lieu  de  :  «  druvah.,  »  lire  :  «  dhruvah.  » 
P.  128,  1.  15.  Au  lieu  de  :  «  'l'âyuam  nâkâçam,  »  lire  :  «  'vâyv  anâkd- 
çam.  » 

Ibid.,  1.  29.  Au  lieu  de  :  «  vyatathe,  »  lire  :  «  vyathate.  » 
P.  138,  1.  dernière.  Au  lieu  de:  «en  qui  ils  retournent  et  pénètrent,» 
lire  :  «  en  qui  ils  pénètrent  quand  ils  meurent.  » 
P.  139.  Même  correction  à  faire  aux  lignes  6,  14,  22,  31  et  38. 
P.  140,  1.  9.  Au  lieu  de  :  «  tadvad  antike,  »  lire  :  «  tad  v  antike.  » 
P.  145,  1.  21   et  aeqq.   Remplacer  le  texte  à  partir  des  mots  :  «  c'est 
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par  celui-là...  »  jusqu'à  la  fin  de  l'alinéa,  par  la  phra.se  suivante  :  «  Il 

ne  peut  être  connu  que  par  celui  qu'il  se  choisit  lui-même  ;  cet  âtman 

choisit  le  corps  de  celui-là  pour  le  sien  propre.  » 
P.  147,  1.  6,  10,  13,  15,  18,  20  et  27.  Au  lieu  de  :   «  vaitat,  »   lire  : 

<  vai  tat.  » 

Ibid.,  1.  29.  Au  lieu  de:  «  n'est-ce  pas  tout  ce  qui  peut  être  connu  ici- 
bas?  »  lire  :  «  que  reste-t-il  encore?  cela  est  ceci.  » 

P.  158,  1.  15.  Au  lieu  de:  a  paravijnânâd,  »  lire  :  «  paramvijnânàd.  » 
P.  163,  1.  11.  Au  lieu  de  :  «  icita  »  (deux  fois),  lire  :  «  îcata.  » 
Ibid.,  1.  16.  Au  lieu  de  :  «  dyâvâbhûmim,  »  lire  :  «  dxjâvâbhîimi.  » 
P.  164,  1.  25.  Au  lieu  de  :  «  Il  la  dépasse  de  la  grandeur  de  dix  doigts,  » 

lire  :  «  Il  n'occupe  que  l'espace  de  dix  doigts  (le  cœur).  » 
P.  164.  Ajouter  à  la  fin  de  la  note 2.  «  Il  se  trouve  aussi  dans  le  R^ 

Veda,  X,  81,  3.  L'interprétation  de  M.  Weber  concorde  au  fond  avec 

l'explication  que  Sâyana  donne  de  ce  passage.  » 
P.  167,  1.  19.    Supprimer  la  parenthèse  dans  laquelle  se  trouvent  les 

mots  :  «  de  la  confusion.  » 
P.  170,  note  2.  D'après  M.  Weber,  c'est  surtout  à  l'influence  d'idées 

chrétiennes  qu'il  faut  attribuer  l'emploi  fréquent  dans  cette  Upanishad 

des  mots  deva,  iça,  etc. 

P.  179,  1.  19.  Au  lieu  de  :  «  câsâ,  »  lire  :  «  câsâv.  » 

P.  180,  1.  11.  Au  lieu  de  :  «  'nenordvam.  »  lire  :  «  'nennrdhvam .  » 


KEGNADD  H  44 


ERRATA  DU  DEUXIÈME  FASCICULE. 


p.  7,  1.  17.  Au  lieu  de  :  «  dvedhâ  pâtayat  »,  lire  :  «  dvedhâpâtayat.  » 

P.  8,  1.  22.  Au  lieu  de  :  «  pâtayat  »,  lire  :  «  apâtayat  ». 

P.  13,  1.  39.  Au  lieu  de  :  «  vijnâpayavt  »,  lire  :  «  vijnâpayatv  ». 

P.  20,  1.  3.  Au  lieu  de  :  «  imâl  »,  lire  :  «  i7nâl  ». 

P.  21,  1.  36.  Au  lieu  de  :  «  apas  »,  lire  :  «  âpas  ». 

P.  23,  note  10  de  la  page  précédente.  Au  lieu  de:  «  'âçanayâ'  »,  lire  : 
«  °âçanûyâ'  ». 

P.  27,  note  6.  Au  lieu  de  :  «  ityadi  n,  lire  :  «  ityâdi  ». 

P.  29,  1.  14.  Au  lieu  de  :  «  tshthat  »,  lire  :  «  'tishihat  ». 

P.  35,  1.  31.  Au  lieu  de  :  «  cakshurâyattâ  »,  lire  :  «  cakshurâyattâ  ». 

P.  40,  1.  18.  Au  lieu  de  :  «  dvandvâni  »,  lire  :  «  dvavadvâni  ». 

P.  44,  l.  5.  Au  lieu  de  :  «  okeshv  »,  lire  :  «  lokeshv  ». 

P.  51,  note  3.  Au  lieu  de  :  «  strîçahdibhûdheyavastuvishayo  »,  lire  : 
«  strîçabdâbhidheyavci  sa  vâk  sarvas  striçabdâblndheyavastuiishayo  ». 

P.  82,  1.  11.  Au  lieu  de  :  «  nâdarcam  »,  lire  :  «  nâdarçam  ». 

P.  86,  1.  34.  Au  lieu  de  :  «  abhiharyati  »,  lire  :  «  abhihâryate  ». 

P.  97,  1.  23.  Au  lieu  de  :  «  âlomabhya  ânakhebhyah  »,  lire  :  «  a  loma- 
bhya  â  nakhebhyah  ». 

P.  110,  1.  24.  Au  lieu  de  :  «  vahish  »,  lire  :  «  vahih.  ». 

P.  m,  1.  15.  Au  lieu  de  :  «  buddâhntam  »,  lire  :  «  buddhântam  ». 

Ibid.,  ligne  35.  Au  lieu  de  :  «  brûnahâkrûnahâ  »,  lire  :  «  brûnahâ- 
brûnahâ  ». 

P.  114,  1.  5  et  14.  Au  lieu  de  :  «  de  la  délivrance  »,  lire  :  «  pour  la 
délivrance  ». 

P.  120,  I.  16.  Au  lieu  de  :  «  svam  »,  lire  :  «  evam  ». 

P.  133,  1.  27.  Au  lieu  de  :  «  îcita  »,  lire  :  «  içata  ». 

P.  135,  note  1.  Au  lieu  de  :  «  angîkrtah.  »,  lire  :  «  aufjikrtâh.  ». 

P.  138,  note  6,  ligne  dernière.  Au  lieu  de  :  «  tau  »,  lire  :  «  tan  ». 

P.  140,  note  2.  Au  lieu  de  :  «  norddhvam  »,  lire  :  «  nordhvava.  ». 

P.  144,  1.  8.  Au  lieu  de  :  «  vrshtir  »,  lire  :  «  vvshUr  ». 

P.  160,  1.  10,  Au  lieu  de  :  «  'mrtam  »,  lire  :  «  'mvtam  ». 

P.  161,  1.  'i.  Au  lieu  de  :  «  caçâka  »,  lire  :  s  çaçâka  ». 

P.  173,  note  1.  Au  lieu  de  :  «  bhâvati  »,  lire  :  «  bhavati  ». 

P.  174,  1.  18.  Au  lieu  de  :  «  brahmacâri  »,  lire  :  «  brahmacârin  ». 

Ibid.,  n.  15.  Au  lieu  de:  «  cvaksharam  »,  lire:  «  evâksharam.  » 

P.  179,  1.  10  et  seqq.  Cf.  l'erratum  sur  la  page  145  du  premier  fasci- 
cule. 

P.  188,  1.  22.  Au  lieu  de  :  «  hrah)nodupc7ia  »,  lire  :  <i  brahmodûpena ■» . 
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